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Un  testo  di  propaganda  eterodossa 
neiritalia  del  Cinquecento: 
il  Trattato  di  santo  Atanasio 

della  semplice  e  pura  Chiesa  d'Iddio 


1.  Durante  gli  anni  quaranta  del  Cinquecento,  la  produzione  e  la  dif- 

fusione in  Italia  della  letteratura  eterodossa  in  volgare  raggiunsero  dimensioni 
senza  precedenti:  alle  opere  ormai  classiche  di  Lutero  e  degli  altri  riformatori 
d'oltralpe,  stampate  soprattutto  a  Basilea  e  a  Ginevra  e  destinate  a  circolare 
nella  penisola',  si  aggiunse  infatti  un  numero  sempre  maggiore  di  libri  e  di  opu- 
scoli pubblicati  dalle  tipografie  veneziane,  che  detenevano  saldamente  il  pri- 
mato nel  campo  dell'editoria  italiana".  Nel  nebuloso  panorama  d'incertezza 
dottrinale,  percorso  da  inquietudini  collettive  e  da  attese  apocalittiche  che  coin- 
volgevano tutti  i  livelli  della  società,  l'intreccio  e  la  sovrapposizione  dei  diversi 
messaggi  religiosi  contenuti  in  quegli  scritti  alimentarono  un  vasto  dibattito  che 
valicò  per  un  momento  i  confini  fisici  e  sociali  entro  i  quali  era  stato  tradizio- 
nalmente relegato,  dilagando  «per  le  piazze,  per  le  botteghe,  per  le  taverne  et 
insino  per  li  lavatoi  delle  donne»^.  La  crisi  morale  e  magisterial  della  Chiesa  e 
il  grave  ritardo  con  cui  si  accingeva  a  realizzare  la  tanto  attesa  riforma  concor- 
sero certamente  alla  diffusione  delle  dottrine  eterodosse  e  del  dissenso  religioso, 
che  durante  questo  decennio  toccò  il  suo  apogeo,  giungendo  a  coinvolgere  an- 
che autorevoli  esponenti  dell 'élite  ecclesiastica,  variamente  impegnati  -  al  pari 
di  aristocratici,  di  intellettuali  e  di  gente  comune  -  nella  ricerca  personale  di 

'  Solo  alcune  tipografie  di  Basilea  e  di  Ginevra,  infatti,  erano  in  grado  di  stampare  in  italia- 
no con  sufficiente  precisione,  sebbene  generalmente  fosse  richiesta  anche  la  presenza  dell'autore. 
La  maggior  parte  degli  altri  libri  provenienti  da  oltralpe  era  invece  in  latino.  Cfi".  S.  Gavazza, 
Libri  in  volgare  e  propaganda  eterodossa:  Venezia  1543-1547,  in  Libri,  idee  e  sentimenti  religio- 
si nel  Cinquecento  italiano,  Modena,  Panini,  1987,  p.  12. 

"  Gfr.  ivi,  pp.  9-28;  P.  F.  Grendler,  L'Inquisizione  romana  e  l'editoria  a  Venezia.  1540- 
1Ó05.  Roma,  Il  Veltro,  1983. 

'  Così  scriveva  il  vescovo  di  Verona,  Alvise  Lippomano,  nella  sua  Confirmatione  et  stabi- 
limento di  tutti  li  dogmi  catholici,  con  la  subversione  di  tutti  i  fondamenti,  motivi  et  ragioni  delti 
moderni  heretici,  edita  a  Venezia  nel  1553.  La  citazione  è  riportata  da  M.  Firpo,  Riforma  prote- 
stante ed  eresie  nell'Italia  del  Cinquecento,  Roma-Bari,  Laterza,  1993  e  sgg.,  p.  8;  cfr.  p.  163 
nota  10. 
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percorsi  soggettivi  tesi  alla  realizzazione  di  un  comune  ideale  di  rinnovamento 
cristiano^.  È  in  tale  contesto  che  si  colloca  la  cauta  ma  capillare  opera  di  propa- 
ganda e  di  proselitismo  svolta  dal  gruppo  degli  spirituali,  vale  a  dire  quel  soda- 
lizio di  alti  prelati,  intellettuali,  aristocratici  e  funzionari  che  nei  primi  anni  qua- 
ranta provarono  a  diffondere,  in  ambienti  e  in  gruppi  sociali  diversi,  una  pecu- 
liare esperienza  religiosa,  condivisa  da  molti  di  loro  sin  dalla  fine  del  decennio 
precedente  a  Napoli.  Nella  città  partenopea,  infatti,  essi  avevano  frequentato 
Juan  de  Valdés  -  fuggito  dalla  Spagna  dopo  avere  subito  due  processi  ed  essere 
stato  condannato  dall'Inquisizione  -  e  si  erano  raccolti  intomo  al  suo  magistero, 
caratterizzato  da  un  raffinato  spiritualismo  che  fondeva  in  una  sintesi  originale  e 
complessa  le  diverse  istanze  dell' erasmismo,  del  luteranesimo  e 
deW alumbradismo  spagnolo'.  Mentre  a  Trento  si  svolgevano  le  prime  riunioni 
del  concilio,  riguardo  ai  cui  obiettivi  e  alle  cui  strategie  si  accese  una  lotta  inte- 
stina all'interno  del  sacro  collegio,  progressivamente  polarizzato  in  schiera- 
menti contrapposti,  il  gruppo  degli  spirituali  promuoveva  così  la  pubblicazione, 
nel  1545  a  Venezia,  del  breve  catechismo  e  deìV Alfabeto  cristiano  di  Juan  de 
Valdés.  Questi  testi  venivano  proposti,  al  pari  del  Beneficio  di  Cristo,  come 
strumenti  in  grado  di  suggerire  le  possibili  vie  di  ricomposizione  della  cristia- 
nità anche  attraverso  l'accoglimento,  sul  piano  dottrinale,  di  alcune  istanze  della 
Riforma^. 

Nello  stesso  anno  furono  pubblicate  altre  opere  eterodosse  che  sarebbero 
diventate  molto  popolari  in  Italia,  quali  la  traduzione  del  catechismo  di  Calvino 
e  La  medicina  dell'anima,  un  breve  trattato  devozionale  apparso  per  la  prima 
volta  ad  Augusta  nel  1 529  e  successivamente  tradotto  in  dodici  lingue  per  essere 
ristampato  in  più  di  un  centinaio  di  edizioni.  Opera  del  riformatore  tedesco  Ur- 


^Cfr.  ivi,  pp.  3-10. 

'  Il  movimento  religioso  degli  aliimhrados  si  era  sviluppato,  prima  della  ribellione  di  Lute- 
ro, intomo  all'insegnamento  spirituale  della  terziaria  francescana  di  Guadalajara  Isabel  de  la  Cruz 
e  del  suo  discepolo  Pedro  Ruiz  de  Alcaraz,  che  inaugurò  la  fase  più  radicale  AqW alumbradismo  e 
che  il  giovane  Valdés  ebbe  modo  di  frequentare,  tra  il  1523  e  il  1524,  nel  palazzo  del  marchese  di 
Villena  a  Escalona.  Cfr.  M.  Firpo,  Tra  alumhrados  e  «spirituali».  Studi  su  Juan  de  Valdés  e  il 
valdesianesimo  nella  crisi  religiosa  del  '500  italiano,  Firenze,  Olschki,  1990,  pp.  46-48;  cfr.  an- 
che l'introduzione  del  medesimo  autore  premessa  a  Juan  df  VAL.Dr;s,  Alfabeto  cristiano.  Doman- 
de e  risposte.  Della  predestinazione.  Catechismo,  Torino,  Einaudi,  1994,  pp.  XXll-XXVII. 

Cfr.  Gavazza,  Libri  in  volgare,  cit.,  pp.  17-18.  Nello  stesso  anno  ftirono  dati  alle  stampe 
i  cosiddetti  Trattatelli  del  Valdés,  vale  a  dire  il  libretto  anonimo  e  senza  indicazioni  tipografiche, 
pubblicato  con  la  sola  data  di  «Roma.  1545»,  che  conteneva  cinque  scritti,  dei  quali  solo  il  primo 
e  l'ultimo  attribuibili  all'esule  spagnolo,  mentre  i  tre  centrali  sono  .stati  identificati  da  Massimo 
Firpo  come  lettere  di  Marcantonio  Flaminio.  Gfr.  Firpo,  Tra  alumhrados  e  «spirituali»,  cit.,  pp. 
163-184. 
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banus  Rhegius,  uno  degli  artefici  della  Confess  io  Angus  tana  con  Melantone,  lo 
scritto  fu  ripubblicato  a  Venezia  dall'editore  filoriformato  di  origine  lionese 
Vincenzo  Valgrisi  (nome  italianizzato  di  Vincent  Vaugris),  il  quale  vi  aggiunse 
le  41  incisioni  della  Danza  macabra  di  Hans  Holbein  il  giovane  e  altri  scritti,  tra 
i  quali  La  maniera  del  consolar  gl'infermi,  celebre  trattatello  riformato  scritto 
nel  1529  da  un  collaboratore  del  Rhegius,  Caspar  Huber  (o  Huberinus)^.  Sempre 
nel  1545,  l'editore  Comin  da  Trino  pubblicò  il  Trattato  di  santo  Atanasio  della 
semplice  e  pura  Chiesa  d'Iddio,  che  non  ebbe  però  la  stessa  sorte  delle  opere  di 
Rhegius  e  di  Huber:  probabilmente  non  fìi  mai  ristampato  e  dell'unica  edizione 
nota  rimangono  oggi  rari  esemplari*^. 

L'interesse  del  Trattato  sta  soprattutto  nel  fatto  che  quest'opera,  insieme 
con  altri  analoghi  scritti  eterodossi  quali  il  Beneficio  di  Cristo,  V Alfabeto  cri- 
stiano e  La  medicina  dell'anima,  rivestì  un  ruolo  importante  nella  strategia  di 
governo  pastorale  di  Vittore  Soranzo,  il  quale  operò  dal  1544  nella  diocesi  di 
Bergamo,  prima  come  coadiutore  del  titolare  Pietro  Bembo  e  poi,  alla  morte  di 
quest'ultimo  nel  1547,  come  vescovo.  Membro  di  una  delle  più  antiche  e  illustri 
famiglie  del  patriziato  veneziano,  sebbene  di  modeste  fortune,  il  Soranzo  fu  im- 
plicato dal  1550  in  una  lunga  serie  di  processi  inquisitoriali,  che  si  prolungarono 
con  alterne  vicende  sino  alla  definitiva  condanna  in  contumacia  emessa  nel 
1558,  poche  settimane  prima  della  sua  morte''.  Il  possesso  e  la  diffusione  di  testi 

^  Simolachri,  historié,  e  figure  de  la  morte,  Venezia,  Valgrisi,  1545.  La  serie  d'incisioni 
della  Danza  macabra  e  gli  altri  scritti  che  accompagnavano  La  medicina  dell'anima  erano  già 
apparsi  in  precedenti  edizioni  francesi  e  latine,  stampate  a  Lione  dai  fratelli  Frellon.  Sulle  com- 
plesse vicende  editoriali  di  quest'opera,  cfr.  G.  Franz,  Huberinus  -  Rhegius  -  Holbein.  Biblio- 
graphische  und  Druckgeschichtliche  Untersuchung  der  Verbreitesten  Trost-  und  Er- 
bauungsschriften  des  16.  Jahrunderts,  Nieuwkoop,  B.  De  Graaf,  1973.  Mi  sia  consentito  rinviare 
anche  alla  mia  tesi  di  laurea  in  Società  e  Culture  d'Europa,  Due  testi  di  propaganda  eterodossa 
nell'Italia  del  Cinquecento:  «La  medicina  dell'anima»  e  il  «Trattato  di  santo  Atanasio  della  sem- 
plice e  pura  Chiesa  d'Iddio»,  discussa  nella  Facoltà  di  Lettere  e  Filosofia  dell'Università  di  Tori- 
no, relatore  prof  Massimo  Firpo,  nell'anno  accademico  2004-2005,  in  particolare  pp.  1-26. 

^  Ho  letto  la  copia  conservata  alla  Biblioteca  civica  Angelo  Mai  di  Bergamo.  Anne  Jacob- 
son  Schutte  ne  segnala  altre  due  presso  la  Biblioteca  nazionale  centrale  di  Firenze  e  la  Bayerische 
Staatsbibliothek  di  Monaco.  Cfr.  A.  Jacobson  Schutte,  Printed  Italian  Vernacular  Religious 
Books,  1465-1550:  a  Finding  List,  Genève,  Droz,  1983,  p.  55. 

Per  le  notizie  sul  Soranzo  cfr.  P.  Paschini,  Un  vescovo  disgraziato  nel  Cinquecento  ita- 
liano: Vittore  Soranzo,  pubblicato  nel  suo  volume  Tre  ricerche  sulla  storia  della  Chiesa  nel  Cin- 
quecento, Roma,  Edizioni  liturgiche,  1945,  pp.  91-151;  L.  Chiodi,  Eresia  protestante  a  Bergamo 
nella  prima  metà  del  '500  e  il  vescovo  Vittore  Soranzo.  Appunti  per  una  riconsiderazione  storica, 
in  «Rivista  di  storia  della  Chiesa  in  Italia»,  XXXV,  1981,  pp.  456-485,  clr.  in  particolare  pp.  467 
e  sgg.  Cfr.  anche  M.  Firpo,  S.  Pagano,  /  processi  inquisitoriali  di  Vittore  Soranzo  (1550-1558). 
Edizione  critica,  2  voli.,  Città  del  Vaticano,  Archivio  segreto  vaticano,  2004  (d'ora  in  avanti  ci- 
tato come  Processi  Soranzo),  pp.  LX-LXLX,  e  ora  soprattutto  la  biografia  scritta  da  M.  Firpo, 
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ereticali  fu  uno  dei  capi  d'accusa  più  gravi  a  carico  del  vescovo,  che  pure  aveva 
spesso  avuto  cura  di  emanare  decreti  contro  la  lettura  di  libri  proibiti  o  sospetti 
di  eresia"^.  Dai  verbali  delle  visite  pastorali  emerge  come  i  richiami  del  Soranzo 
al  rispetto  della  disciplina  ecclesiastica,  alla  corretta  amministrazione  dei  sa- 
cramenti e  all'eliminazione  dal  culto  di  ogni  pratica  superstiziosa  fossero  ac- 
compagnati quasi  sistematicamente  dalla  disposizione  che  i  parroci  di  quelle 
piccole  comunità  si  procurassero  non  solo  la  Bibbia  o  almeno  il  nuovo  Testa- 
mento in  lingua  volgare,  ma  anche  una  copia  della  Medicina  dell'anima  o  del 
Concilium  coloniense^  \  per  servirsene  come  utili  ausili  alla  cura  delle  anime  e 
alla  consolazione  dei  malati Molto  più  cauto  era  stato  invece  il  comporta- 
mento del  vescovo  nel  caso  del  Trattato  di  santo  Atanasio,  che  egli  aveva  affi- 
dato esclusivamente  -  insieme  con  V Alfabeto  cristiano  di  Juan  de  Valdés  -  alle 
monache  di  San  Fermo  presso  Bergamo,  un  monastero  benedettino  piuttosto 
malfamato  in  cui,  com'era  emerso  da  diverse  inchieste  svolte  tra  il  1546  e  il 
1550,  si  verificavano  continue  violazioni  della  clausura,  pratiche  superstiziose, 
gravidanze  e  aborti  clandestini  (spesso  fatali  per  le  gestanti)  e  persino  tentativi, 
talvolta  riusciti,  di  avvelenamento,  scaturiti  da  un  clima  di  invidie,  di  sospetti  e 
di  rancori.  Il  vescovo  aveva  appreso  inoltre  di  una  relazione  stabile  tra  il  predi- 
catore e  confessore  delle  monache,  don  Gian  Pietro  Faceti  detto  Parisotto,  e  una 
certa  suor  Dorotea  Sonzogno  (nella  cui  cella,  o  in  quella  della  badessa,  i  due 
solevano  intrattenersi).  Contro  di  loro  il  Soranzo  aveva  preso  provvedimenti 
piuttosto  blandi,  comprensibili  solo  alla  luce  dello  stretto  rapporto  di  collabora- 
zione che  legava  don  Gian  Pietro  Faceti  al  vescovo,  le  cui  disposizioni  furono 
inevitabilmente  disattese:  qualche  tempo  dopo,  infatti,  l'ex  badessa  del  mona- 


Vittore  Soranzo  vescovo  ed  eretico.  Riforma  della  Chiesa  e  Inquisizione  nell  'Italia  del  Cinque- 
cento, Roma-Bari,  Laterza,  2006. 

A.  Prosperi.  Tribunali  della  coscienza.  Inquisitori.  confes.sori.  missionari.  Torino.  Ei- 
naudi, 1996,  p.  127.  Tali  decreti,  tuttavia,  paiono  motivati  essenzialmente  dal  tentativo  del  vesco- 
vo di  sviare  i  sospetti  del  Sant'Ufficio. 

"  Pubblicato  a  Colonia  nel  1538,  il  Concilium  coloniense  di  lohannes  Gropper  raccoglieva 
i  canoni  del  concilio  provinciale  riunito  dall'arcivescovo  Hermann  von  Wied.  Per  le  sue  istanze 
riformatrici  e  la  sua  teologia  irenica,  il  testo  costituì  una  delle  basi  del  tentativo  di  accordo  di  Ra- 
tisbona  e  fij  apprezzato  dal  Flaminio,  dal  Bembo,  dal  Contarini  e  dal  Pole,  che  raccomandò  al  Gi- 
berti  e  al  Morone  di  servirsene  nelle  loro  diocesi.  Cfr.  Firpo,  Vittore  Soranzo,  cit.,  pp.  291-295. 

Bergamo,  Archivio  della  curia  vescovile.  Visite  pastorali,  XI-XIV.  Per  i  riferimenti  alla 
Medicina  dell  anima  cfr.  ivi,  XII,  ff  22/-  e  sgg.;  XIV,  tï.  5r  e  sgg.  e  pa.ssim.  Ringrazio  il  professor 
Massimo  Firpo  per  avermi  segnalato  questo  documento. 
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stero  riferì  di  avere  fatto  da  testimone  al  matrimonio  celebrato  in  segreto  tra  il 
Parisotto  e  la  Sonzogno'  \ 

Nel  corso  del  primo  processo  contro  il  Soranzo,  l'inquisitore  di  Bergamo 
fra  Domenico  Adelasio  dichiarò  che  il  vescovo  si  era  dimostrato  gravemente 
negligente  in  seguito  alla  scoperta  del  matrimonio  clandestino  di  don  Parisotto, 
limitandosi  a  trasferirlo  in  un'altra  parrocchia,  «dove  dicto  Parisotto  se  dicover- 
se alla  publica  per  heretico  cercando  lì  persuadere  opinioni  heretiche»'^.  Il  prete, 
le  cui  convinzioni  dottrinali  erano  ormai  giunte  a  esiti  calvinisti,  era  infine  fug- 
gito in  Germania  con  la  Sonzogno  («cavata  fuori  d'uno  monasterio  di  Bergomo 
et  tolta  per  moglie»)  e  si  era  giovato  ancora  una  volta  della  complicità  del  ve- 
scovo, che  gli  aveva  offerto  ospitalità  «da  otto  in  dieci  giorni  in  vescovato  di 
Bergomo»  e  che  ne  aveva  forse  agevolato  la  fuga  oltralpe '\  Diversi  testimoni 
rivelarono  inoltre  la  «strettissima  amicitia»  che  aveva  legato  don  Parisotto  al 
vescovo,  «el  quale  li  cometteva  tutte  le  cose  sue  et  lo  adoperava  più  che  ogni 
altro» I  tentativi  di  difesa  del  Soranzo  crollarono  definitivamente  allorché  le 
rivelazioni  di  uno  dei  suoi  più  fidati  collaboratori  permisero  agli  inquisitori  di 
rinvenire,  nella  vigna  di  un  contadino  analfabeta,  due  casse  di  libri  proibiti  fatte 
nascondere  dal  vescovo  nel  1550,  quando  ormai  era  noto  l'avvio  dell'inchiesta 
inquisitoriale  sul  suo  conto' ^.  Messo  alle  strette,  egli  dovette  ammettere  di  es- 
sersi «confidato  di  pre  Parisoto  in  fargli  scrivere  et  scop[r]irli  il  mio  tener  i  libri 
prohibiti,  sì  perché  scriveva  bene  sì  perché  mi  era  stato  confessore  et  il  cogno- 
sceva  in  queste  oppinioni  contrarie  alla  fede»'^  L'anno  precedente,  del  resto,  lo 
stesso  Parisotto  aveva  nascosto  un'altra  cassa  di  libri  (tra  i  quali  alcuni  apparte- 
nuti forse  al  Soranzo)  nella  cella  dell'allora  badessa  di  San  Fermo,  suor  Antonia 
Dughetti'l 


Cfr.  i  processi  contro  suor  Dorotea  Sonzogno,  suor  Antonia  Dughetti  e  don  Parisotto  Fa- 
ceti in  Processi  Soranzo,  II,  pp.  678-759. 
'^Ivi,  I,pp.  175-176. 

Ivi,  p.  184.  La  testimonianza  è  di  don  Giacomo  Livrerio,  che  fii  vicario  di  Alvise  Lippo- 
mano  a  Verona  tra  il  1548  e  il  1551  e  si  dimostrò  molto  zelante  nella  lotta  in  difesa 
dell'ortodossia  cattolica.  Cfr.  ivi,  p.  178  nota  1. 
"'Ivi,p.  184. 

Il  collaboratore  del  Soranzo  era  Rasino  da  Carpenedolo,  proprio  colui  al  quale  il  vescovo 
aveva  affidato  il  compito  di  nascondere  le  casse.  Cfr.  ivi,  pp.  XXXIX-XL,  320-322  nota  10.  Cfr. 
anche  pp.  399-410  per  l'inventario  dei  libri  proibiti  posseduti  dal  Soranzo,  nonché  ivi,  II,  pp.  435- 
587  per  l'edizione  critica  della  silloge  di  scritti  contenuti  in  uno  dei  volumi  manoscritti  trovati 
nelle  casse. 

"ivi,  I,p.  410. 

'"^  La  cassa  era  custodita  a  casa  della  madre  di  don  Parisotto,  il  quale  diede  disposizione  a 
Bartolomeo  Lombardini  di  prelevarla  e  di  portarla  al  monastero.  Cfr.  ivi,  II,  pp.  720-727. 
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Il  16  luglio  1557,  il  nuovo  vicario  episcopale  Giovan  Battista  Brugnatelli, 
nominato  un  anno  prima  da  papa  Paolo  IV  con  il  compito  precipuo  di  raccoglie- 
re nuovi  indizi  ed  elementi  di  prova  contro  il  Soranzo"",  verme  a  sapere  dalle 
monache  di  San  Fermo  che  il  Trattato  di  santo  Atanasio  era  giunto  al  monastero 
proprio  per  mano  di  don  Parisotto,  il  quale  lo  aveva  consegnato  a  suor  Elisa- 
betta Ceresoli''.  Quest'ultima  spiegò  che 

il  vescovo  fo  quello  che  ne  mandò  tre  [libri]:  uno  intitulato  Alphabeto 
christiano,  quale  si  lesse  un  gran  tempo  a  la  mensa  sono  più  di  ott'anni;  et 
depoi  mandò  questo  libro  del  Trattato  di  santo  Athanasio  [...]  et  lo  mandò 
acciò  che  '1  se  legesse  alla  mensa.  Ma  non  fu  letto,  perhoché  mandatto  che 
l'hebbe  stette  poco  esser  citato  a  Roma"". 

La  monaca  tenne  a  precisare  di  non  avere  proseguito  la  lettura  del  libro, 
nonostante  l'ordine  del  vescovo,  perché 

ce  li  vidi  due  cose  che  non  mi  piacevano,  et  perhò  io  non  lo  volse  legge- 
re più  ultra,  et  non  so  come  me  l'habbia  retrovati  nel  mio  bancale  [...].  Egli 
è  un  luogho  in  detto  libro,  né  mi  ricordo  precisamente  in  qual  foglio,  dove 
dice:  «Li  toi  santi  dicono  così  et  io  ho  ardimento  di  dir  al  contrario»"";  et 


""  Sul  Brugnatelli,  cfr.  ivi,  p.  950  nota  1.  Cfr.  anche  i  suoi  memoriali  inviati  al  Sant'Ufficio 
di  Roma,  pp.  950-1000,  in  particolar  modo  il  terzo,  pp.  980  e  sgg. 

"'  Cfr.  la  deposizione  della  badessa  di  san  Fermo,  suor  Domicilia  Rota,  ivi,  pp.  1007-1009. 

""  Ivi,  p.  1010.  Le  informazioni  sono  confermate  dalla  deposizione  di  suor  Caterina  Taglio- 
ni, cfr.  ivi,  pp.  1011-1012. 

Le  parole  citate  non  figurano  nel  Trattalo  di  santo  Atanasio,  ma  evidentemente  la  mona- 
ca non  poteva  ricordarle  con  esattezza  dopo  più  di  otto  anni.  Il  riferimento  è  probabilmente  a  un 
brano  del  capitolo  IV:  «Una  buona  parte  del  mondo  t'adora  con  precetti  e  tradition  humane,  over 
più  presto  con  cerimonie  esteriori;  spasseggiano  d'intorno  intomo  in  giù  e  'n  su  pel  tempio  tuo, 
amazzano  le  hostie  et  vittime,  escitano  gl'odori,  offeriscano  i  doni.  Ma  tu  [...]  non  se'  rinchiuso 
nelli  edificii  fatti  per  arte  humana,  né  manco  aspetti  questi  tali  adoratori,  che  t'adorano  dentro 
delli  muri  fatti  per  mano  de  fabri  e  muradori.  Tu  ricerchi  e  vuoli  i  veri  adoratori,  che  t'adorino  in 
spirto  et  in  verità.  I  nostri  sabbati  e  le  nostre  solennità  l'ha  in  odio  l'anima  toa».  Trattato  di  santo 
Atanasio  della  semplice  e  pura  chiesa  d'Iddio,  dove  mostra  chiaramente  tutti  quei  che  saranno 
heredi  del  reame  del  cielo,  tradotta  in  lingua  losca  per  Gratiano  Perugino,  Venezia,  Comin  da 
Trino,  1545,  pp.  [B3v]-[B4r].  Cfr.  anche  infra,  p.  13.  Esiste  un  brano  analogo  (cap.  XXV  del 
Trattato),  in  cui  viene  criticato  chi  ripone  le  proprie  speranze  di  salvezza  in  forme  di  pietà  ogget- 
tualizzata  e  localizzata  (il  brano  è  riportato  infra,  p.  15  nota  47).  Ritengo  tuttavia  che  la  prima 
ipotesi  sia  la  più  verosimile,  perché  se  è  vero  che  suor  Elisabetta  internippe  precocemente  la  lettu- 
ra del  libro,  doveva  ricordame  esclusivamente  i  primi  capitoli.  Massimo  Firpo  ha  ritenuto  erro- 
neamente che  la  monaca  si  riferisse  Alfabeto  cristiano  (cfr.  Processi  Soranzo,  II,  p.  1010  nota 
205).  Le  prime  sei  domande  del  Bmgnatelli,  invece,  vertono  tutte  specificamente  sul  Trattato  di 
santo  Atanasio,  una  cui  copia  viene  mostrata  a  suor  Elisabetta  Ceresoli.  Proprio  all'affermazione 
di  quest'ultima  che  il  Trattato  non  fii  letto  (perché  di  li  a  poco  il  vescovo  era  stato  «citato  a  Ro- 
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l'altro  credo  che  '1  sia  nel  circolo  nel  principio,  per  conto  de  quelle  lettere 
che  vi  son  da  cerco^''. 

Anche  a  suor  Elisabetta  Ceresoli  non  erano  dunque  sfuggite  le  sfumature 
eterodosse  di  quel  libro,  fino  a  oggi  pressoché  sconosciuto  ma  di  notevole  inte- 
resse: la  sua  originale  assimilazione  di  matrici  culturali,  di  suggestioni  dottrinali 
e  di  istanze  religiose  non  sempre  conciliabili  né  completamente  riconducibili 
all'ambito  protestante  coincide  infatti  con  la  cifra  più  autentica  del  dissenso  re- 
ligioso italiano  del  Cinquecento  e  avvicina  il  Trattato  soprattutto  alla  riflessione 
valdesiana,  con  la  quale,  come  tenterò  di  dimostrare,  condivide  implicitamente 
gli  esiti  più  radicali  ed  eversivi. 

2.  Lo  scritto  non  può  essere  attribuito  a  sant'Atanasio  per  la  presen- 

za di  evidenti  anacronismi,  il  più  evidente  dei  quali  è  la  citazione  di  Agostino"\ 
che  al  momento  della  morte  dell'arcivescovo  di  Alessandria  (373)  non  si  era  an- 
cora convertito  al  cristianesimo  né  aveva  cominciato  a  scrivere  le  sue  opere  più 
importanti.  La  falsa  attribuzione  ad  Atanasio  mirava  dunque  a  proteggere  gli  ef- 
fettivi contenuti  eterodossi  dello  scritto,  tentando  di  depistare  i  sospetti  della 
censura  ecclesiastica.  L'Inquisizione,  in  effetti,  si  accorse  con  molto  ritardo 
dell'esistenza  dell'opera  e  della  falsificazione:  il  libro  verme  ufficialmente  con- 
darmato  per  la  prima  volta  solo  quattordici  anni  dopo  la  pubblicazione,  quando 
il  titolo  Tractatus  de  vera  et  pura  Ecclesia,  incluso  nell'Indice  di  Paolo  IV  del 
1559^^  e  successivamente  in  quello  tridentino  del  1564,  fu  denunciato  come  «D. 

ma»)  si  riallaccia  la  domanda  successiva  («[postjquam  citatus  fuit  Romam  quare  non  legit  dictum 
librum»),  la  quale  non  può  riferirsi  in  alcun  modo  a\V Alfabeto  cristiano,  che  era  stato  letto  invece 
«a  la  mensa  sono  più  di  ott'anni».  Ivi,  pp.  1009-1010. 

Ivi,  p.  1010.  Anche  in  questo  caso  non  è  corretta  l'ipotesi  di  Firpo  secondo  cui  suor  Eli- 
sabetta Ceresoli  avrebbe  alluso  al  complesso  emblema  raffigurato  sul  verso  dell'ultima  pagina 
ùqW Alfabeto  cristiano  (cfr.  ivi,  p.  1010  nota  206).  Il  «circolo  nel  principio»  di  cui  parla  la  mona- 
ca si  riferisce  ancora,  invece,  al  Trattato  di  santo  Atanasio,  sul  cui  frontespizio  figura  un  emblema 
circondato  dall'iscrizione:  «VEGHIO  DI  E  NOTTE  NE  LA  mia  fatica».  Trattato  di  santo  Atanasio,  cit., 
p.  [Air].  Nell'emblema  è  rappresentato  un  orologio  a  pendolo,  simbolo  del  tempo.  Risulta  diffi- 
cile, ad  ogni  modo,  cogliere  la  connotazione  eversiva  dell'iscrizione. 

Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  p.  [GÌ  v]. 

Tale  Indice  fu  promulgato  il  30  dicembre  1558,  ma  reca  la  data  del  1559,  poiché  per  la 
datazione  degli  atti  e  dei  documenti  ufficiali  i  notai  utilizzavano  lo  stile  della  Natività,  che  fissava 
il  principio  dell'anno  al  25  dicembre.  Cfr.  G.  Fragnito,  Proibito  capire.  La  Chiesa  e  il  volgare 
nella  prima  età  moderna,  Bologna,  il  Mulino,  2005,  p.  29  nota  5.  La  condanna  del  Tractatus  de 
vera  et  pura  Ecclesia  figurava  già  nell'Indice  preparatorio  del  1557,  che  però  non  fu  mai  promul- 
gato ufficialmente.  Cfr.  Index  des  livres  interdits,  ed.  J.  Martinez  de  Bujanda,  11  voli.,  Sher- 
brooke (Quebec,  Canada)  -  Genève,  Centre  d'Études  de  la  Renaissance  de  l'Université  de  Sher- 
brooke -  Genève,  Droz,  1984-2002,  X,  p.  21;  VIII,  pp.  205,  694. 
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Athanasio  falsissime  ascriptus»"''.  L'interdizione  venne  confermata  dall'Indice 
di  Parma  del  1580  e  poi  ripresa  in  quello  dell'Inquisizione  spagnola,  promul- 
gato dal  cardinale  Gaspar  de  Quiroga  nel  1583'^,  per  durare  qui  diversi  decenni 
(la  si  ritrova  ancora,  infatti,  nell'Indice  del  1624),  a  differenza  di  quanto  accad- 
de in  Italia,  dove  il  titolo  non  comparve  più  in  nessun  Indice  successivo  a  quello 
parmense. 

L'opera  si  compone  di  48  pagine  in  8°  numerate: 

TRATTATO  DI  \  SANTO  ATANASIO  |  della  semplice,  e  pura 

I  chiesa  d'Iddio,  |  DOVE  MOSTRA  GHIA-  |  ramente  tutti  quei 
che  sararmo  |  heredi  del  Reame  del  cielo,  |  Tradotta  in  lingua  to- 
sca  per  Gratiano  |  Perugino.  |  CON  GRATIA  ET  PRIVILEGIO 
[emblema]  VEGHIO  DI  E  NOT-  \  TE  NE  LA  \  MIA  FATICA.  \  In 
Venetia per  Comin  de  Trino  \  di  Monferrato,  l'anno  |  M.D.XLV. 

E  si  conclude  con  un  breve  scritto  di  1 8  pagine,  con  autonoma  numerazio- 
ne delle  stesse: 

SEGUITA  UN  BEL  \  lissimo  trattato.  Quanto  sia  ne-  \  cessario 
la  penitenza. 

II  titolo  del  Trattato  rende  ancora  più  evidente  quanto  fosse  opportuna  la 
legittimazione  offerta  dal  nome  del  santo  di  Alessandria  per  un'opera  i  cui  temi 
principali,  dichiarati  nel  frontespizio,  costituivano  in  quegli  anni  il  nucleo  delle 
riflessioni  religiose  e  dei  più  aspri  dibattiti  teologici  che  coinvolgevano  tutti  i 
livelli  della  società  italiana.  Anzitutto  la  questione  della  salvezza,  sentita  in  ma- 
niera pressante  dalle  coscienze  che  avvertivano  con  angoscia  la  sproporzione  fra 
il  senso  della  propria  radicale  corruzione  e  il  conteggio  delle  opere  meritorie  ai 
fini  della  giustificazione:  agli  animi  inquieti  si  mostrava  chiaramente  il  percorso 
da  seguire  da  parte  di  «tutti  quei  che  saranno  heredi  del  reame  del  cielo».  Il  ti- 
tolo del  capitolo  introduttivo  sembra  smentire  almeno  in  parte,  però,  la  volontà 
di  chiarezza  espressa  poco  prima:  «Per  essere  noi  privi  delle  opre  della  fede  non 
possiamo  entrar  nel  tabernacolo  d'Iddio»"*^.  L'espressione  «opre  della  fede» 
mantiene  abilmente,  infatti,  una  sottile  ambiguità,  parzialmente  risolta 
dall'asserzione  che  «dalla  fede  (come  de  la  soa  radice)  nascano  le  opre  della  ca- 


Index  des  livres  interdits,  cit..  Vili,  p.  694. 

In  taie  Indice  l'opera  fij  condannata  come  «Divo  Athanasio  impudentissime  adscriptus». 
Cfr.  ivi,  VI,  p.  550.  Per  la  condanna  nell'Indice  di  Panna  cfr.  ivi,  IX.  p.  81. 
Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  p.  A2[r]. 
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rità»  ,  la  quale  preannuncia  le  successive  affermazioni:  dal  secondo  capitolo 
non  vi  può  essere  più  alcun  dubbio,  infatti,  sulle  posizioni  dello  Pseudoatanasio, 
che  mostra  di  condividere  sino  in  fondo  la  dottrina  riformata  della  giustificazio- 
ne per  fede  quale  unica  garanzia  di  salvezza"",  un  concetto  che  si  pone  come 
premessa  fondamentale  e  filo  conduttore  del  trattato  e  da  cui  si  dipanano  pro- 
gressivamente alcune  implicazioni  di  ordine  teologico.  Tuttavia,  a  differenza  di 
analoghe  opere  coeve  quali  il  Benefìcio  di  Cristo  e  V Alfabeto  cristiano  (ai  cui 
temi  e  alla  cui  sensibilità,  come  si  vedrà,  il  Trattato  è  comunque  strettamente 
legato),  dove  la  presentazione  tutta  in  positivo  della  dottrina  della  giustificazio- 
ne per  fede  evita  ogni  spunto  controversistico  e  ogni  polemica  anticlericale,  la- 
sciando a  cauti  accenni  e  a  eloquenti  silenzi  il  compito  di  suggerire  ulteriori  ri- 
flessioni, lo  Pseudoatanasio  scende  talvolta  sul  terreno  insidioso  delle  «illatio- 
ni»  dottrinali,  senza  rinunciare  a  pronunciarsi  sui  sacramenti,  sulle  indulgenze, 
sulla  gerarchia  ecclesiastica  e  a  criticare  culti,  tradizioni  e  cerimonie  esteriori. 

La  riflessione  prende  spunto  dal  commento  al  Salmo  \5^^,  che  procede  pa- 
rallelamente ad  essa  e  ne  scandisce  i  momenti  sin  àsAV incipit: 

Dimme,  o  Signore,  chi  habitarà  nel  tuo  tabernacolo?  Attento  ch'io  veg- 
gio una  via  sola  per  gir  a  vita  etema  [...]:  conoscer  Iddio  et  ubedir  a'  suoi 
comandamenti.  Il  profeta  pianse  in  un  altro  Salmo  la  più  che  cieca  pazzia 
degli  huomeni,  tra  quali  cosi  pochi  se  ritrovassino  che  volessino  abbracciar 
la  misericordia  del  creator  e  del  redentore,  essendoli  presentata  et  offerta 
cosi  benignamente  [...].  Donque,  quando  diplorava  tanto  poca  quantità  de 
innocenti  e  buoni  e  così  gran  turba  de  impii,  ingiusti  e  ribaldi,  s'accorse  non 
altrove  potersi  trovar  speranza  di  salute  salvo  che  nel  tabernacolo  d'Iddio  e 
nel  santo  monte,  eh 'è  la  Chiesa". 

L'autore  sembra  dotato  di  una  solida  formazione  umanistica:  non  solo  dà 
prova  di  acribia  nel  commentare  il  Salmo  quasi  parola  per  parola  e  nel  porre  a 
confronto  le  diverse  interpretazioni  proposte,  ma  dimostra  altresì  la  conoscenza 
del  greco  (si  sofferma,  infatti,  sull'analisi  del  secondo  versetto  del  Salmo  spie- 


Ivi,  p.  [A2v].  Si  tratta  di  un  espediente  piuttosto  diffuso  nella  letteratura  eterodossa  di 
quel  periodo. 

^'  «Niuno  conseguisce  la  vera  giustitia  per  mezzo  della  legge,  over  mediante  le  opere  della 
legge,  ma  sol  per  la  fiduccia  che  l'huomo  ha  verso  Christo».  Ivi,  p.  [A4r]. 

^'  Nel  quale  «si  truova  tutta  la  buona  vita  che  deve  far  il  Christiane  per  gir  a  vita  etema».  I- 
vi,  p.  [Dlv].  Cfr.  anche  Salmi  24,  3-6,  Isaia  33,  15-16  e  Michea  6,  6-8. 
Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  pp.  A2[/'],  [A4v]. 
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gando  il  significato  che  assume  il  verbo  entrare  «secondo  il  vocabolo  greco»  ) 
e  della  letteratura  classica  (Terenzio)^"\  Egli  tiene  del  resto  a  distinguere  le  dif- 
ferenti letture  possibili  del  testo: 

Secondo  un  sentimento  più  basso  e  piano,  il  tabernacolo  che  Moise  ha- 
vea  fatto  per  comandamento  d'Iddio  era  in  Hierusalem  nel  monte  Sion  [...], 
e  per  tanto  (secondo  il  mio  parere)  questo  Salmo,  volendo  noi  seguir  il  sen- 
timento grammatico,  è  molto  al  proposito  per  li  leviti  e  sacerdoti  alli  quali 
s'appartenea  habitar  nel  tabernacolo  [...].  Ma  ben  bisognava  però  che  costo- 
ro lusserò  molto  puri  e  netti  e  c'havessino  in  sé  una  certa  particolar  santi- 
monia, ma  quella  che  il  volgo  de'  giudei  credea  stesse  in  esteme  cerimonie 
et  in  apparentia  solamente  esteriore"'''. 

L'autore  sottolinea  anche  la  possibilità  di  avanzare  un'altra  interpretazio- 
ne, capace  di  andare  oltre  la  lettera  del  testo  scritturale  per  coglierne  il  signifi- 
cato più  autentico  e  sostanziale  e  di  fronte  a  cui  la  precedente  non  è  altro  «se 
non  un'ombra  e  figura  delle  cose  molto  più  nobeli  e  molto  più  degne»,  così  co- 
me «tutte  le  cose  del  Testamento  vecchio  erano  figura  et  ombra  del  vangelio  e 
della  verità»;  è  un'interpretazione  che  non  pretende  tuttavia  di  essere  esclusiva, 
poiché  l'autore  sembra  disposto  ad  accettare  ulteriori  contributi  e  approfondi- 
menti, proponendosi  così  di  esporre  la  propria  riflessione  secondo  il  suo  «pic- 
ciol  intelletto»:  «Con  questa  legge  però,  e  con  questo  patto,  ch'ognun  possa  dir 
e  produrr'in  mezzo,  si  lui  ha  qualche  cosa  di  meglior  sentimento  da  proferir- 
ve»^^.  Il  «vero  Davitte»,  al  quale  «è  data  ogni  potestà  in  cielo  et  in  terra»  -  egli 
sostiene  -  è 

Christo  benedetto,  non  già  onto  con  l'oglio  de'  sacerdoti,  ma  di  celeste 
gratia  più  de  tutti  li  altri  figlioli  degli  huomeni.  La  soa  residentia  è  la  Chie- 
sa, la  quale  esso  Signor  la  chiama  qualche  volta  regno  dei  cieli.  Il  suo  impe- 
rio è  la  libertà  del  spirto.  Il  tabernacolo  è  la  congregation  d'ogni  nation  che 
crede  in  lui  et  è  fedele. 


«Dove  dice  entra  senza  macola,  questo  entrare  non  è  usurpato  qui  pel  contrario  di  quel 
che  noi  diciamo  uscir  fuora:  il  che  però  alcuni  in  questo  si  sonno  ingannati  [...].  Adonque  io  dico 
che  quel  noi  diciamo  entra  secondo  il  vocabolo  greco  vuol  dire  conversare,  caminare,  far  viaggio 
over  spasseggiare,  come  che  in  un  altro  luoco  è  stato  interpretato:  «Beati  gl'immacolati  nella  via,  i 
quali  caminano  nella  legge  del  Signore»».  Ivi,  pp.  [F2v]-[F3/-]. 

Cfr,  ivi,  p.  [G4/]. 
"'Ivi,  pp.  B[lr],  B2[r]. 

Ivi,  pp.  [B2v],  [C3v]. 
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Esso  è  costituito  di  «pietre  vive  e  di  Christo,  che  sta  a  guisa  d'un  sasso  an- 
gulare  [...].  Il  monte  santo  è  la  soblimità  et  altezza  della  dottrina  vangelica  e  la 
inviolabel  verità  sopra  la  qual  s'appoggia  e  si  contiene  la  struttura  et  edificio  del 
tempio».  Gli  «occhi  spirtuali»  del  profeta  contemplano  in  questo  Salmo,  secon- 
do l'autore,  «la  stupenda  maestà  e  la  santimonia  della  Chiesa,  la  qual  le  predette 
figure  significavano  e  per  la  cui  gloria  erano  scurate  tutte  quelle  cose  da  giudei 
che  pareano  a  lor  esser  molto  gloriose  e  magnifiche».  A  suo  giudizio,  è  deplore- 
vole il  proliferare  di  questa  religione  farisaica,  mentre 

la  notitia  e  cognition  del  vero  Iddio  s'è  ridotta  e  ristretta  in  un  picciol 
angolo,  in  un  stretto  cantone.  Le  altre  nationi  adorano  i  legni  e  le  pietre  in 
cambio  d'Iddio.  Fan  sagrificio  alli  demoni,  dalli  quali  essi  popoli  son  tirati 
pel  naso  dove  lor  vogliano,  a  guisa  de  bufali,  a  far  ogni  geno  de  flagitii  et 
ogni  peccato.  Et  in  questa  gente  [...]  niun  c'è  che  t'adora  con  verità  [...]. 
Quei  che  li  par  d'esser  giusti  per  osservar  loro  la  legge,  quel  ch'è  capo  e 
prencipio  della  legge  non  osservano  [...].  Una  buona  parte  del  mondo 
t'adora  con  precetti  e  tradition  humane,  over  più  presto  con  cerimonie  este- 
riori [...].  Ma  tu  [...]  non  se'  rinchiuso  nelli  edificii  fatti  per  arte  humana, 
né  manco  aspetti  questi  tali  adoratori  che  t'adorano  dentro  delli  muri  fatti 
per  mano  de  fabri  e  muradori.  Tu  ricerchi  e  vuoli  i  veri  adoratori  che 
t'adorino  in  spirto  et  in  verità.  I  nostri  sabbati  e  le  nostre  solennità  l'ha  in 
odio  l'anima  toa  e  tu  non  vuoli  il  sagrificio  pel  peccato,  né  manco  tu  hai  bi- 
sogno dei  nostri  beni  [...].  Tu  sei  perfetto  e  ricerchi  cose  perfette.  Ma  la 
legge  non  condusse  mai  ninna  cosa  a  perfettione  [...],  perché  tutta  la  natura 
humana  per  in  fm  della  soa  radice  è  infetta  e  macchiata  del  peccato  dei  no- 
stri primi  parenti.  1'  veggio  che  tu  hai  in  fastidio  le  cose  vecchie,  le  antiche 
leggi:  tu  vuoi  cose  nuove.  Tu  rinovi  il  tempio,  rinovi  la  legge,  rinovi  le  ce- 
rimonie et  il  sacerdotio^^. 

E  Cristo  il  nuovo  e  vero  sacerdote  celeste,  il  quale  ha  compiuto  «un  sol  sa- 
grificio»  valido  per  l'eternità,  «e  tutto  il  suo  ci  dette  a  noi  sol  per  amor  e  sanza 
premio  alcuno»,  fino  a  vendere  se  stesso 

per  haver  il  prezzo  a  redimer  i  rei,  nocenti  e  peccatori,  della  soa  morte 
pagando  per  loro,  accioché  poi,  riconciliati  e  pacificati  col  padre,  li  condu- 
cesse a  vita  etema.  Queste  cose  siccome  son  grandissime,  ineffabeli  e  che 
escedano  ogni  intelletto  humano,  cosi  solamente  lui  le  mise  ad  effetto  per- 
fettissimamente, alla  cui  maestà  nulla  gli  è  impossibile^''. 


Ivi,  pp.  [B2v]-[B4v]. 
Ivi,  pp.  C[\r],  [Divi 
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Non  ci  fu  mai  al  mondo  un  uomo  «la  cui  concettion  e  natività  mancasse 
d'ogni  macola  e  fusse  netta  d'ogni  bruttezza,  over  che  la  soa  vita  fusse  d'ogni 
parte  assoluta,  perfetta  et  incontaminata».  Mosé,  Aronne  e  Davide,  ad  esempio, 
non  furono  esenti  dal  peccato,  che  macchiò  molte  altre  persone  «le  quali  hora 
noi  li  adoriamo  in  Christo  Giesù  et  habbiamoli  in  gran  veneratione»,  per  non 
parlare  poi  dei  «sacerdoti  di  mala  vita,  delli  quali  se  ne  truova  un  numero  infi- 
nito»'*°.  Unico  sacerdote  veramente  puro.  Cristo  è  inoltre  re  potente  -  il  solo  in 
grado  di  sconfiggere  il  maligno  -,  profeta  «verace  in  tutto»,  giudice  incorrotto  e 
giusto,  dottore  che  «nulla  insegnava  altrui  se  non  prima  lui  con  vivi  et  efficaci 
essempi  noi  facesse»^'.  È  dunque  l'unico  a  poter  entrare  «senza  macola»  nel 
«tabernacolo  d'Iddio»,  cioè  nel  regno  dei  cieli,  e  «insieme  però  ci  son  computati 
tutti  quei  che  per  fede  e  per  carità  son  fatti  una  medesima  cosa  con  lui»,  poiché 
«ninno  dal  prencìpio  del  mondo  piacque  a  Dio  se  non  chi  collocò  la  soa  fiducia 
nella  gratuita  misericordia  d'Iddio,  offerta  a  tutti  per  mezzo  di  Christo».  Sebbe- 
ne, infatti,  «sotto  la  legge  di  natura  se  siano  salvati  alcuni,  molti  sotto  la  legge  di 
Moise,  moltissimi  sotto  la  legge  vangelica»,  nessuno  può  attribuire  la  propria 
salvezza  a  «qual  si  voglia  legge  predetta,  ma  solamente  alla  misericordia 
d'Iddio»:  sin  dalla  creazione  del  mondo  esiste  la  Chiesa,  «cioè  la  moltitudine 
de'  fedeli»  che  è  corpo  di  Cristo  e  che  viene  definita  «gente  santa  e  regal  sacer- 
dotio»**". 

Lo  scritto  sembra  a  prima  vista  un  repertorio  delle  principali  dottrine  ri- 
formate, dalla  iiistitia  ex  fide  alle  implicazioni  della  teologia  della  croce:  la  ne- 
gazione del  valore  meritorio  delle  opere  (con  l'accentuazione  della  radicale  e 
ineliminabile  corruzione  morale  e  fisica  della  natura  umana)  e  della  fìanzione  di 
mediazione  carismatica  di  grazia  della  Chiesa,  che  dunque  non  è  un'istituzione 
visibile  ma  la  congregazione  dei  fedeli;  la  libertà  interiore  del  cristiano;  la  nega- 
zione del  culto  dei  santi;  la  predestinazione  ab  aeterno.  Ciononostante,  i  conte- 
nuti del  Trattato  di  santo  Atanasio  non  sono  del  tutto  riconducibili  a 
un'assimilazione  passiva  e  a  una  fedele  riproposizione  delle  dottrine  protestanti, 
bensì  esprimono  una  posizione  più  articolata  e  fluida,  non  sempre  con  esse 
compatibile,  che  può  ascriversi  al  contesto  variegato  e  spesso  contraddittorio 
della  cosiddetta  Riforma  italiana,  in  cui  -  come  ha  sostenuto  Silvana  Seidel 
Menchi  -  maturò  un  clima  di  libera  esplorazione,  di  confronto  e  di  sperimentali- 
smo che  permetteva  a  ogni  fruitore  del  discorso  dei  riformatori  d'oltralpe  di  tra- 


Ivi,  pp.  [D3v],  [E2v],  [Elv]. 

Ivi,  p.  E[l/-].  Cfr.  pp.  [D3/-]-[D4v]. 

Ivi,  pp.  [A3v]-[A4r],  [F3v],  [E3r].  Il  corsivo  è  mio. 
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sformarsi  a  sua  volta  in  interprete  originale  e  creativo  dei  fondamenti  della  reli- 
gione cristiana^^. 

Nel  Trattato,  in  particolare,  sembrano  trovare  voce  due  importanti  compo- 
nenti della  crisi  religiosa  del  Cinquecento  italiano.  È  evidente,  in  primo  luogo, 
l'influenza  del  filone  erasmiano  che,  in  quanto  irrealizzato,  rimase  sempre  at- 
tuale in  Italia,  pienamente  integrato  nel  patrimonio  ideologico  dei  protagonisti 
del  dissenso  religioso"*"*:  in  quegli  anni,  d'altronde,  «la  classe  colta  d'Europa  era 
formata  in  buona  parte  da  gente  che,  direttamente  o  indirettamente,  era  andata  a 
scuola  da  Erasmo,  ne  riproduceva  lo  stile  e  ne  echeggiava  le  idee»'*\ 
Un'operazione  di  falsificazione  simile  a  quella  dello  Pseudoatanasio  era  stata 
compiuta  pochi  anni  prima  dallo  stesso  Erasmo,  il  quale  nel  1530,  per  motivi 
prudenziali  ma  forse  anche  per  il  gusto  del  gioco  erudito,  aveva  incluso  nella 
terza  ristampa  delle  opere  di  san  Cipriano  il  proprio  trattatello  De  duplici  marty- 
rio,  presentandolo  come  opera  sconosciuta  del  vescovo  e  martire  di  Cartagine. 
Quando  l'edizione  erasmiana  di  Cipriano  venne  ristampata  nel  1544  (un  anno 
prima  della  pubblicazione  del  Trattato  di  santo  Atanasio),  trovava  ormai  largo 
consenso  l'ipotesi  che  l'umanista  di  Rotterdam  fosse  l'autore  dello  scritto^''. 

La  polemica  di  stampo  erasmiano  dello  Pseudoatanasio  contro  la  «hipo- 
cresia»  di  chi  si  affida  a  una  pietà  oggettualizzata  e  localizzata,  sperando  di  ac- 
cedere al  «tempio»  della  vita  celeste  mediante  cerimonie  ecclesiastiche,  digiuni, 
«over  per  bolle  de'  pontefici»  e  altri  precetti  empi  o  superstiziosi'*^,  approda  per 


Cfr.  S.  Seidel  Menchi,  Erasmo  in  Italia.  J 520-1 580,  Torino,  Bollati  Boringhieri,  1987, 
pp.  92-93. 

'^^  Cfr.  ivi,  pp.  88-90. 

''^  S.  Seidel  Menchi,  Un  'opera  misconosciuta  di  Erasmo?  Il  trattato  pseudo-ciprianico 
«De  duplici  martyrio»,  in  «Rivista  storica  italiana»,  XC,  1978,  n.  4,  p.  717. 

^'^  Cfr.  ivi,  pp.  709-743,  in  particolare  pp.  709-712. 

Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  pp.  [K4v],  F2[r].  «Habbiam  però  con  noi  un  colto  et  un 
rito  che  in  sé  esteriormente  ha  specie  di  pietà,  in  le  qual  cose  molti  ce  si  confidano  dispreggiando 
et  ponendo  da  canto  la  purità  della  mente:  son  alcuni  che  con  gran  sontuosità  e  spesa  adomano  le 
chiose,  fabricano  altari  e  monasteri,  né  però  in  questo  mezzo  rendono  al  mendico  poverello  quel 
che  lor  sono  obrigati,  né  restituiscano  le  cose  mal  acquistate,  né  manco  s'emendano  della  lor  mala 
vita,  e  nondimeno  tra  questo  mezzo  si  compiacciano  e  li  par  di  far  bene,  come  s'acquistassino  con 
queste  lor  novelle  il  paradiso.  Hanno  anchor  cura  et  vogliono  esser  depinti  nelle  chiese  e  scolpiti 
aggiuntovi  alli  pitaffi  i  loro  nomi.  Io  dubito  che  Dio  non  dica  anchor  a  costoro:  «Chi  ve  ricercò  tal 
cose  dalle  man  vostre,  che  voi  mi  fabricasti  per  spasseggiar  negli  atrii  miei  e  che  voi  occupassivo 
il  tempio  e  li  altari  con  vostri  titoli  et  imagini?».  Alcuno  è  che  si  crede  haver  ottenuto  la  summa  et 
il  colmo  di  pietà  si  porge  un  certo  censo  alle  messe,  in  alcun  luoco  particolar  celebrate  et  più  in  un 
dì  che  in  un  altro.  Alcuni  sono  che  tal  censo  offeriscano  accioché  si  canti  il  sagro  mattutino  con 
pifari,  voci  et  altri  instrumenti  musicali  in  honor  della  beata  vergene  e  madre  Maria,  e  che  si  can- 
tino anchora  laude  la  sera  sul  vespro  con  voci  figurate  et  armonie  de  canti,  organi  e  di  trombe. 
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certi  aspetti  al  medesimo  ideale  di  un  cristianesimo  etico  e  di  una  teologia  prati- 
ca dagli  immediati  riflessi  sulle  azioni  e  sulle  scelte  concrete  della  vita  quotidia- 
na. Assume  così  un  peso  rilevante  il  richiamo  al  duplice  precetto  evangelico 
dell'amore  verso  Dio  e  della  carità  verso  il  prossimo  (l'unico  realmente  vinco- 
lante nella  prospettiva  della  libertà  cristiana)"*^:  «Dio  più  presto  vuole  si  faccia 
misericordia  et  altro  bene  al  prossimo  che  far  qual  se  voglia  altro  sagrificio))"*^. 
Dopo  una  prima  parte  di  carattere  esegetico-teologico,  i  capitoli  centrali  del 
trattato  costituiscono  quindi  una  sorta  di  piccolo  manuale  di  etica  cristiana,  che 
tenta  di  dare  concretezza  al  comandamento  della  carità  verso  il  prossimo"'"",  sot- 
tolineando la  rilevanza  delle  «sante  opre»  della  carità  (le  quali  però  «vogliano 
esser  fondate  in  fede»,  di  cui  sono  l'ornamento)''.  Seguendo  l'ordine  dei  pre- 
cetti indicati  nel  Salmo  15,  l'autore  si  sofferma  sull'importanza  della  sincerità, 
della  giustizia  e  della  liberalità  nei  confronti  del  prossimo:  è  necessario  rifuggire 
dagli  adulatori  e  dai  detrattori,  evitando  inoltre  che  essi  danneggino  altre  perso- 
ne; allo  stesso  modo  non  bisogna  ingannare  con  falsi  giuramenti  (sebbene,  pur- 
troppo, la  vita  cristiana  ne  sia  pervasa:  «L'abbate  giura  alli  suoi  monachi,  i  mo- 
nachi giurano  all'abbate;  giura  il  vescovo  alli  chierici  e  li  chieri  al  vescovo  [...]; 
giura  il  teologo  ricevendo  la  autorità  del  dottore»,  e  tra  tutti  costoro  «dubito  che 
pochi  ne  troverai  non  habbiano  giurato  il  falso»^"^);  è  consigliabile,  infine,  una 
«lodevol  usura»,  cioè  la  conversione  dei  doni  di  Dio  in  utilità  del  prossimo  per 
collocare  al  meglio  «la  pecunia  del  Signore»^'.  L'autore  auspica  dunque  che  il 
cristiano  sappia  mettere  in  pratica  nella  vita  quotidiana  i  valori  evangelici  cui  fu 
totalmente  improntata  l'esistenza  di  Cristo,  modello  di  umiltà  e  di  carità,  e  si 
guardi  invece  dall' imitare  coloro  che  «con  la  bocca  solamente  confessano  Iddio 
e  con  fatti  lo  negano»^"*. 

Oltre  che  anchora  risuonino  nelle  chiese  i  canti  delli  Salmi  e  delle  altre  orationi».  Ivi,  pp.  [L2v]- 
[L3/]. 

Juan  de  Valdés,  neW Alfabeto  cristiano,  indirizza  allo  stesso  modo  Giulia  Gonzaga  sulla 
via  della  «perfettione  Christiana»,  che  «consiste  in  amare  Iddio  sovra  tutte  le  cose  e  '1  prossimo 
come  voi  stessa».  Valdés,  Alfabeto  cristiano,  cit.,  p.  30. 
Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  p.  L[l;]. 
^°  Per  questi  capitoli  cfr.  ivi,  pp.  [G4v]  -  [K2v]. 

Ivi,  pp.  [E2v],  [C3v].  Cfr,  p.  [C4/-]. 
-^^  Ivi,  pp.  [I2v]-[I3r]. 
"  Ivi,p.  [Klv], 

Ivi,  p.  [A3i'].  Questo  accenno  polemico  sembra  riprendere  una  delle  ricorrenti  fomiule 
critiche  elaborate  da  Erasmo  contro  i  protestanti,  che  a  suo  giudizio  avevano  il  Vangelo  in  bocca 
ma  non  nei  costumi:  «Quur  semper  in  ore  habent  'evangelium,  evangelium',  quum  tota  vita  di- 
screpet  ab  evangelii  praeceptis?».  In  una  lettera  del  19  marzo  1528  aggiungeva  che  «satis  iamdiu 
audivimus  «Evangelium.  Evangelium,  Evangelium»:  mores  evangelicos  desideramus».  Sl-.IDEL 
Menc  hi,  Un  opera  misconosciuta  di  Erasmo'/,  cit.,  p.  716  nota  30. 
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Sebbene  non  sempre  manifesta,  perché  rivelata  da  brevi  accenni  e  da  oc- 
correnze lessicali,  nel  Trattato  emerge  tuttavia  anche  un'altra  componente,  che 
richiama  alcuni  temi  propri  della  riflessione  valdesiana  e  della  fase  più  radicale 
dell'evangelismo  italiano  (maturata  dal  1541  nell'ambito  deW Ecclesia  viter- 
biensis  del  cardinale  Reginald  Pole  dopo  il  trasferimento  di  molti  componenti 
del  gruppo  napoletano  del  Valdés),  due  esperienze,  come  ha  affermato  Massimo 
Firpo,  legate  da  un  nesso  strettissimo  che  «segnò  in  profondità  le  vicende  reli- 
giose italiane,  aprendo  al  magistero  dell'esule  spagnolo  significativi  spazi  di 
diffusione  in  ambienti  e  gruppi  sociali  diversi»^"\  Occorre  ricordare  che  Vittore 
Soranzo  aveva  frequentato  il  gruppo  valdesiano  di  Napoli  sin  dal  1 540  -  quando 
si  recò  per  la  prima  volta  nella  città  partenopea  in  occasione  della  predicazione 
quaresimale  di  Bernardino  Ochino  -  e  si  era  poi  unito  agli  altri  principali  disce- 
poli dello  spagnolo  nella  residenza  viterbese  del  Pole:  se  l'allora  coadiutore  di 
Pietro  Bembo  si  impegnò  a  diffondere  nella  propria  diocesi,  subito  dopo  la  pub- 
blicazione, un  libriccino  così  poco  noto  e  dalla  circolazione  molto  ristretta  quale 
il  Trattato  di  santo  Atanasio  (di  cui  persino  i  censori  ecclesiastici  ignorarono 
l'esistenza  per  oltre  un  decennio),  si  può  ragionevolmente  supporre  che  egli  sa- 
pesse anche  da  chi  e  da  dove  provenisse  l'opera,  probabilmente  redatta  in  un 
contesto  a  lui  familiare  e  collegato  al  gruppo  degli  spirituali,  allora  impegnato 
nella  propaganda  e  nella  diffusione  su  larga  scala  di  testi  valdesiani  e  non,  dei 
quali  il  più  popolare  fu  il  Beneficio  di  Cristo. 

Proprio  come  gli  autori  del  Beneficio,  lo  Pseudoatanasio  esalta  l'infinita  e 
gratuita  misericordia  di  Dio  (anche  questo  im  tema  di  derivazione  erasmiana'''')  e 
il  messaggio  di  salvezza  e  di  liberazione  dal  «maledetto  della  legge»  («duro  e 
crudel  pedagogo»)  annunciato  da  suo  figlio,  che  viene  «per  salvar  e  conservare, 
non  per  giudicar  e  dar  sententia  di  morte  al  reo,  ma  si  ben  per  riconciliarlo»^^:  il 
problema  della  salvezza  e  il  timore  dell'incomprensibile  giustizia  divina  sfuma- 
no così  in  una  semplificata  «teologia  del  cielo  aperto»  e  nella  rassicurante  cer- 
tezza del  dono  universale  della  grazia^*^.  «Colui  il  quale  crede  che  Cristo  abbia 
tolto  sopra  di  sé  li  suoi  peccati»  -  si  legge  nel  Benefìcio  -  «diventa  simile  a  Cri- 
sto», perché  si  veste  della  sua  giustizia,  occultando  la  propria  imperfezione  sotto 
la  sua  «preziosa  purità»:  in  tal  modo  egli  «vince  il  peccato,  la  morte,  il  diavolo  e 
lo  inferno»  e  viene  introdotto  «nella  perfetta  possessione  del  regno  etemo,  che 


Firpo,  Tra  alumbrados  e  «spirituali»,  cit.,  p.  156.  Cfr.  anche  pp.  150-152. 
L'opera  erasmiana  di  riferimento  per  questo  tema  è  il  trattatello  De  immensa  Dei  miseri- 
cordia del  1524.  Cfr.  Seidel  Menchi,  Erasmo  in  Italia,  cit.,  p.  143. 
Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  pp.  [E3v],  [Clv]. 
Cfr.  Seidel  Menchi,  Erasmo  in  Italia,  cit.,  pp.  143  e  sgg. 
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ci  ha  apparecchiato  il  nostro  Dio  insino  dalla  creazione  del  mondo».  «E  questa  è 
la  ragione  che  la  Chiesa,  cioè  ciascuna  anima  fidele,  è  sposa  di  Cristo,  e  Cristo  è 
sposo  di  lei»'^.  Analoghe  sono  le  parole  dello  Pseudoatanasio,  secondo  cui  tutti 
i  «congionti  al  corpo  mistico  di  Christo  mediante  il  battesmo  e  la  fede  habitano 
in  questo  tabernacolo»  (che  corrisponde,  come  si  è  visto,  alla  «moltitudine  de' 
fedeli»)  e,  come  membri  di  Cristo,  sono  veri  re,  sacerdoti  e  santi  in  grado  di 
«vencere  il  diavolo»,  di  «mortificare  i  membri  che  son  sopra  la  terra»  e  di  non 
lasciarsi  «signoreggiar  né  violar  da  alcun  peccato»,  perché  le  loro  «macole»  so- 
no state  coperte  dalla  «candida  lana  dell'Agnello  immacolato  Giesù  Christo»*'^. 

Nel  Benefìcio  risuona  inoltre  la  stessa  esortazione  all'imitazione  di  Cristo 
(«l'altro  modo  di  vestirsi  di  Cristo»)  e  alla  carità  evangelica  verso  il  prossimo, 
poiché  «se  noi  non  amiamo  il  prossimo  nostro,  per  lo  cui  amore  Cristo  ha  sparso 
il  suo  proprio  sangue,  non  possiamo  con  verità  dire  che  amiamo  Cristo»,  e  dun- 
que vengono  criticati  aspramente  -  con  la  medesima  formula  polemica  riscon- 
trata nel  Trattato  -  «coloro  i  quali,  onorandosi  del  nome  cristiano,  con  le  parole 
confessano  Cristo  e  con  i  fatti  il  negano»^'.  Nemmeno  «quelli  uffici  di  carità 
verso  il  prossimo»  -  afferma  però  lo  Pseudoatanasio  -  «son  grati  a  Dio,  non 
procedano  da  mente  sincera,  cioè  con  fede»,  «quando  che  s'è  aggionta  la  purità 
del  cuore»^",  riecheggiando  ancora  una  volta  le  parole  del  Benefìcio,  dove  si 
legge  che  bisogna  «prima  purificare  il  cuore,  se  vogliamo  che  le  nostre  opere 
piacciano  a  Dio;  e  la  purificazione  consiste  nella  fede»,  la  quale  «ci  fa  buoni  e 
giusti  e  grati  a  Dio.  E  per  conseguente  fa  che  le  nostre  opere,  quantunque  imper- 
fette e  defettuose,  piacciono  a  Sua  Maiestà»^^. 

Questa  stessa  «purità  del  cuore»  che  procede  dalla  fede  è  del  resto  l'unico 
modo  con  cui  si  può  continuare  ad  adempiere  i  precetti  e  gli  obblighi  devozio- 
nali imposti  dall'istituzione  ecclesiastica.  Proprio  qui  si  apre  lo  scarto  netto  del 
Trattato  di  santo  Atanasio  rispetto  alle  dottrine  riformate,  delle  quali  viene  ri- 
fiutato recisamente  l'elemento  di  rottura  sul  piano  ecclesiologico;  dopo  avere 
aspramente  criticato  le  svariate  fonne  superstiziose  di  pietà,  l'autore  afferma  in- 
fatti con  decisione:  «Che  dunque  s'ha  da  fare?  Vogliamo  lassare  e  spreggiar  il 
colto  a  queste  cerimononie  [sic]  esteriori?  Certamente  no.  Ma  riduciamolo  dalla 


Benedetto  da  Mantova,  //  benefìcio  di  Cristo.  Con  le  versioni  del  secolo  XVI.  docu- 
menti e  testimonianze,  a  cura  di  S.  Caponetto,  DeKalb  -  Firenze  -  Chicago,  Northern  Illinois 
University  Press  -  Sansoni  -  The  Newberry  Library,  1972  (d'ora  in  avanti  citato  come  Benefìcio 
di  Cristo),  pp.  27,  38,  40. 

Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  pp.  [F2v],  [L4»'],  G2[/-]. 

Benefìcio  di  Cristo,  pp.  54,  60. 

Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  pp.  L2[r].  L[  1/  ]. 

Beneficio  di  Cristo,  p.  40. 
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superstitione  alla  vera  pietà,  dalle  grande  e  superflue  spese  alla  modestia  Chri- 
stiana»''^. Il  suo  discorso,  tuttavia,  non  si  limita  all'auspicio  di  una  riforma  mo- 
rale ispirata  alla  semplicità  evangelica,  ma  tende  a  sminuire  il  valore  religioso 
stesso  dei  riti  liturgici  e  devozionali  (i  quali  non  sono  stati  prescritti  affinché  si 
pensasse  «per  quelli  solamente  conseguir  la  fidutia  della  giustificatione»,  bensì 
stabilendo  che  «una  parte  fussero  segni  [...]  et  un'altra  parte  vi  fussino  come 
amminicoli  et  aiuto  a  farve  venire  alla  vera  pietà»'''),  per  giungere  infine  a  ne- 
garlo implicitamente,  perché 

tutto  quello  che  si  facea  già  nel  tempio  di  Salomone,  over  hoggidì  an- 
chora  si  fa  nelle  cerimonie  esteriori,  si  fa  in  ciascun  di  noi  spirtualmente,  et 
perciò  molto  più  nobilmente  et  efficacemente  [...],  attento  che  dentro  nella 
più  exceliente  parte  dell'huomo,  perché  divinamente  e  dal  ciel  viene''''. 

L'accentuazione  in  senso  radicalmente  spiritualistico  della  dimensione  in- 
teriore e  soggettiva  dell'esperienza  religiosa  e  della  libertà  cristiana  mostra  evi- 
denti reminiscenze  della  riflessione  valdesiana^^,  con  la  quale  condivide  gli  esiti 
nicodemitici  (a  cui  approdarono  anche  molti  degli  esuli  italiani  religionis  cau- 
sa), non  solo  in  quanto  necessaria  scelta  di  prudenza  ed  elemento  costitutivo 
della  libertà  di  coscienza  del  cristiano,  ma  anche  come  strumento  pedagogico 
d'iniziazione  graduale  ai  «divinos  misterios»  e  agli  «altos  secretos  de  Dios», 
nonché  come  premessa  per  il  radicale  superamento  del  concetto  di  ortodossia 
teologica'''^.  Si  evince  così  che  l'autorità  ecclesiastica  non  può  imporre  un'intima 


Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  pp.  [L3r]-[L3v]. 
Ivi,  p.  [K4r]. 
Ivi,p.  [Mlv]. 

«Dios  es  espi'ritii»,  sostiene  il  Valdés,  nelle  cui  opere  ricorre  innumerevoli  volte  la  di- 
stinzione -  di  derivazione  paolina  e  agostiniana  -  tra  «tempo  della  legge»  e  «tempo  del  vangelo», 
laddove  per  vangelo  non  s'intende  però  «el  que  escriben  ó  estampan  los  hombres  con  tinta  y  pa- 
pel,  sino  el  que  escribe  y  estampa  Dios  en  los  corazones  de  los  que  llama  y  elige  para  su  reino». 
Da  tale  distinzione  si  diramano  le  antinomie  che  scandiscono  l'intera  riflessione  valdesiana,  per- 
ché il  passaggio  dalla  legge  mosaica  al  vangelo  comporta  la  conversione  dal  «tempio  de  Dios»  al 
«reino  de  Dios»,  dalle  «adoraciones  [...]  exteriores»  a  quelle  «interiores,  en  espiritu  y  en  verdad», 
dalla  consapevolezza  della  colpa  a  quella  della  redenzione,  dallo  status  di  servi  a  quello  di  figli, 
dall'operare  al  credere,  dal  timore  per  l'insufficienza  dei  propri  meriti  alla  fiducia  nell'infinita 
misericordia  di  Dio.  Juan  de  Valdés,  Comentario  a  los  Salmos,  ed.  Manuel  Carrasco,  Madrid, 
Libreria  nacional  y  extranjera,  1885,  pp.  17,  135,  182.  Cfi-.  anche  pp.  16,  24,  28,  35,  37,  63-64,  78, 
106,  110-113,  136,  140,  157-159,  161,  176-177,  196,  207,  210,  219,  239-241.  Cfi-.  inoltre 
Valdés,  Alfabeto  cristiano,  cit.,  p.  21. 

Valdés,  Comentario  a  los  Salmos,  cit.,  pp.  129,  149.  Cfì-.  anche  pp.  141,  150.  Cfi". 
Firpo,  Tra  ahmbrados  e  «spirituali»,  cit.,  p.  69,  e  l'introduzione  del  medesimo  autore  premessa  a 
Valdés,  Alfabeto  cristiano,  cit.,  pp.  LXXXVII-LXXXVIII,  XCVIII.  ì'ieW Alfabeto  cristiano  Val- 
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adesione  ai  suoi  precetti,  ma  può  pretenderne  al  massimo  il  rispetto  formale. 
«So  che  non  siamo  obbligati  a  servire  Dio  per  la  Chiesa,  bensì  la  Chiesa  per 
Dio»,  aveva  scritto  nel  1529  Juan  de  Valdés,  il  quale  specificava  che 

i  comandamenti  di  Dio  siamo  tenuti  ad  osservarli  esteriormente  e  in- 
terionnente  e  con  completa  e  pronta  volontà,  tanto  che  almeno  in  spirito  noi 
ne  siamo  allietati  [...].  I  comandamenti  della  Chiesa,  secondo  quanto  dice 
Giovanni  Gerson,  per  adempiere  la  sua  volontà  basta  che  li  osserviamo  este- 
riormente e,  anche  se  li  osserviamo  malvolentieri,  per  il  fatto  di  osservarli 
adempiamo  la  volontà  della  Chiesa;  perché  essa  giudica  solo  di  ciò  che  è 
esteriore^^. 

Nel  Trattato  di  santo  Atanasio  si  legge  che  soltanto  Cristo  «non  giudica 
secondo  l'esteriore,  ma  risguarda  lo  intrinseco  del  cuore»^'^'  («Iddio  vuole  il  cuo- 
re», sostiene  Valdés  ntW Alfabeto  cristiano^^):  chi  è  unito  al  suo  corpo  mistico 
«mediante  il  battesmo  e  la  fede»  vive  sotto  il  suo  «imperio»,  la  «libertà  del 
spirto»,  ed  è  reso  «assai  più  sagro»  del  tempio  consacrato  dal  vescovo,  sebbene 
non  abbia  ricevuto  l'unzione  con  l'olio  sacerdotale.  r«unguento  mosaico»  (pre- 
parato «per  mano  de  quei  che  fanno  le  medicine»)  dal  quale  nemmeno  Cristo  fu 
mai  unto''.  Di  fronte  a  tali  affermazioni  anche  il  sistema  dei  sacramenti,  com- 
preso il  battesimo  (l'eucarestia  non  è  mai  menzionata  nel  trattato),  viene  rele- 
gato nella  sfera  della  mera  esteriorità:  «Tu  sei  onto  nel  battesmo,  sei  onto  nel 
sagramento  della  confermatione  con  la  cresma»  (l'autore  tiene  però  a  precisare 
che  «già  se  tengeano  con  l'acqua  semplice,  la  cresma  l['h]a  aggionta  la  autorità 
delli  venerandi  padri  nostri  antichi»),  ma  in  realtà  è  «onto  felicemente»  chi  «ha 


dés  polemizza  esplicitamente  contro  le  «soverchie  cerimonie»,  le  «pemitiose  superstitioni»  e  le 
«false  devotioni»,  ma  in  seguito  richiama  Giulia  Gonzaga  al  dovere  di  rispettare,  secondo  le  cor- 
rette modalità,  gli  obblighi  cerimoniali  e  devozionali  («la  messa,  la  predica,  la  lettione,  la  oratio- 
ne,  il  digiuno,  la  confessione,  la  communione  et  la  limosina»),  affinché  il  suo  «caminare  a  Chri- 
sto»  si  svolga  «senza  essere  veduta  dal  mondo».  Cfr.  ivi,  pp.  24,  89,  108. 

Juan  dh  Valdi-s,  //  dialogo  della  dottrina  cristiana,  a  cura  di  T.  Fanlo  y  Cortés,  prefa- 
zione di  A.  Morisi  Guerra,  Torino,  Claudiana,  1991,  pp.  135,  149. 

™  Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  p.  [D4v].  Cfr.  la  pressoché  identica  affermazione  del 
Valdés,  secondo  il  quale  Dio  «non  ci  governa  con  legge  esteriore,  ma  con  legge  interiore,  che  è  il 
governo  dello  spirito  santo».  Juan  de  Valdés,  Le  cento  e  dieci  divine  considerazioni,  a  cura  di  E. 
Clone,  Milano,  Fratelli  Bocca,  1944,  p.  508.  Cfr.  anche  Valdés,  Comentario  a  los  Salmos,  cit.,  p. 
46. 

^'  Valdés,  Alfabeto  cristiano,  cit.,  p.  31. 

^"  Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  pp.  [F2v],  [B2v],  M2[/]. 
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il  cuore  onto  della  oratione  del  spirto  santo,  benché  non  ti  manchi  la  ontione 
esteriore  anchora»^'. 

Quest'ultimo  riferimento,  insieme  con  quello  air«imperio»  della  libertà 
dello  spirito  («dove  non  è  spirto,  ivi  non  c'è  libertà» ^'*),  sembra  suggerire  ulte- 
riori e  profonde  suggestioni  valdesiane,  in  virtù  dell'accento  posto  sul  valore 
decisivo  della  pace  della  coscienza  scaturita  dalla  certezza  interiore  della  giusti- 
ficazione per  fede  e  della  predestinazione  alla  vita  etema^^  la  «quietud»  e  la 
«entera  y  perfecta  seguridad  en  el  ànimo»  di  coloro  che  «estàn  escondidos  en  el 
secreto  de  Dios»,  perchè  uniti  a  lui  nei  loro  cuori,  erano  state  esaltate  infatti 
dall'esule  spagnolo  come  la  sostanza  stessa  del  regno  cristiano,  unitamente  al 
governo  dello  spirito  santo,  alla  sua  illuminazione,  alle  «inspiraciones  interio- 
res»  e  alla  visione  e  al  godimento  della  presenza  e  degli  «altos  conocimientos  de 
Dios»^^.  La  pratica  della  simulazione  e  della  dissimulazione  si  arricchisce  così 
di  nuove  valenze,  rendendosi  necessaria  anche  in  quanto  modalità  esteriore  di 
comunicare  la  propria  individuale  esperienza  di  fede:  poiché,  secondo  il  Valdés, 
«la  fede  cristiana  è  un  cibbo  tanto  delicato  che  pochi  stomachi  lo  soffrono»,  le 
«persone  cristiane»  e  «forti  nella  fede»  devono  umiliarsi,  «dissimulando  la  loro 
dignità  spirituale»  e  «mostrandosi  eguali  agli  altri  uomini»,  per  non  scandalizza- 
re così  i  «fiacchi  e  infermi  nella  fede»  e  coloro  che  «ancora  sono  fanciulli»^^. 
Come  il  Valdés  chiede  a  donna  Giulia  di  tenere  «la  dottrina  nell'anima  et  non  in 
cima  della  lingua»'*^,  così  lo  Pseudoatanasio  «comanda  la  discretione,  madre 
d'ogni  vertù»,  suggerendo  al  «giusto»  di  «haver  [...]  rispetto  al  tempo  et  alle 
persone.  Et  aspettar  la  opportunità»  per  riprendere  e  per  correggere  i  peccatori  e 
gli  uomini  senza  fede,  perché  spesso,  se  non  procede  con  moderazione,  «più 
presto  irrita  il  peccatore  che  '1  corregga»;  quando  poi  «non  si  vede  speranza  al- 
cuna di  correttione  né  di  emendatione,  è  lecito  di  star  cheto»:  a  volte,  infatti,  le 
preghiere  «impetrano  et  emendano  tanto  quanto  fariano  le  riprensioni  e  le  am- 


"  Ivi,  p.  [M2v]. 
Ivi,  p.  [E3v]. 

''^  «La  pace  delle  conscientie  -  scrive  ancora  il  Valdés  -  è  il  primo  e  principale  effetto  della 
fede»;  coloro  che  sono  riconciliati  a  Dio  mediante  Cristo  «godono  della  pace  con  Dio  e  così  han- 
no pace  nelle  loro  conscientie  e  hanno  pace  con  tutti».  Juan  de  Valdés,  Lo  evangelio  di  san 
Matteo,  a  cura  di  C.  Ossola,  testo  critico  di  A.  M.  Cavallarin,  Roma,  Bulzoni,  1985,  pp.  288,  169. 
Cfr.  pp.  172,  267,  283.  Cfr.  anche  Valdés,  Alfabeto  cristiano,  cit.,  pp.  19,  50. 

Valdés,  Comentario  a  los  Salmos,  cit.,  pp.  150,  33,  172.  Cfr.  pp.  81,  149,  207. 

"  Valdés,  Lo  evangelio  di  san  Matteo,  cit.,  pp.  218,  372,  158,  372,  373.  Cfr.  anche  pp. 
213-214,  243,260,  445. 

Valdés,  Alfabeto  cristiano,  cit.,  p.  88.  In  modo  analogo,  nel  Diàlogo  de  doctrina  cri- 
stiana viene  auspicato  che  quelle  dottrine  «si  conservino  impresse  e  fisse  nell'anima»  piuttosto 
che  «scritte  nei  libri».  Valdés,  //  dialogo  della  dottrina  cristiana,  cit.,  p.  85. 
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monitioni»  .  Tale  è  l'esempio  che  viene  da  Cristo,  dottore  sapiente  e  «prudente 
dispensatore  dei  misteri  celestiali»^°. 

Dalla  consapevolezza  del  provvidenziale  e  imperscrutabile  disvelarsi  pro- 
gressivo di  questi  misteri  all'uomo  (che  con  il  suo  «picciol  intelletto»  non  può 
pervenire  alla  cognizione  dei  segreti  della  Scrittura  se  non  li  guarda  con  gli  «oc- 
chi spirtuali»  del  profeta*^')  deriva  la  struttura  del  commento  al  Salmo  e  della 
riflessione  dell'autore,  lontana  da  esiti  definitivi  e  aperta,  come  si  è  rilevato  in 
precedenza,  a  ogni  possibile  contributo  e  approfondimento,  perché  «a  tutti  è 
stato  dato  il  dono  della  profetia,  secondo  la  mesura  della  lor  fede»**'.  La  dirom- 
pente carica  eversiva  di  questa  affermazione  era  la  medesima  che  si  celava  nelle 
pacate  riflessioni  del  Valdés  e  che  aveva  allarmato  sia  gli  inquisitori  cattolici  sia 


Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  pp.  [H3r]-[H3v].  Questo  capitolo  del  Trattato  segue  da 
vicino  il  commento  del  Valdés  ad  un  brano  del  vangelo  di  Matteo  (  1 8,  1 5-20),  che  viene  citato 
infatti  anche  dallo  Pseudoatanasio  per  dimostrare  come  «la  discretione  in  ammonir  altrui»  sia 
fondata  in  primo  luogo  nella  «vangelica  filosofia».  Il  Valdés  spiega  in  modo  analogo 
l'esortazione  da  parte  di  Cristo  a  riprendere  «secretamente»  chi  si  allontana  dal  dovere  o  dal 
«sentire  cristiano»  («non  lo  vada  publicando.  perché  sarà  irritarlo  a  far  peggio»):  se  questi  non  si 
emenderà  neanche  in  seguito  alla  «commune  riprensione»  della  chiesa  -  vale  a  dire  «tutta  la  con- 
gregatione  di  cristiani  perfetti  e  imperfetti  che  si  ritroveranno  in  quel  luoco»  -  «non  lo  tenga  più 
per  fanciullo  di  Cristo  se  non  per  omo  del  mondo  [...]  e  che  non  curi  di  scandalizzarlo,  di  appar- 
tarlo dalla  compagnia  di  quelli  che  sono  fanciulli  di  Cristo».  I  veri  cristiani,  infatti,  «vergognan- 
dosi di  esaminare  quid  liceat,  vanno  guardando  quid  expédiât».  Valdés,  Lo  evangelio  di  san 
Matteo,  cit.,  pp.  374-375,  cfr.  p.  440;  Valdés,  Le  cento  e  dieci  divine  considerazioni,  cit.,  p.  394. 

Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  p.  [D4v].  Anche  il  Valdés  esalta  «la  patientia  con  che 
Cristo  comportava  la  incredulità  delli  discepoli  e  come  li  giva  riducendo  alla  fede»,  «dissimulan- 
do in  tutto  e  per  tutto  la  sua  altissima  divinità».  Valdés,  Lo  evangelio  di  san  Matteo,  cit.,  pp.  325, 
158. 

**'  Lo  Pseudoatanasio  riecheggia  qui  il  presupposto  fondamentale  della  spiritualità  e  della 
teologia  di  Juan  de  Valdés:  l'opposizione  -  di  chiara  matrice  aìumhrada  -  tra  quello  che  viene 
definito  il  «gobiemo  de  la  prudencia  humana»,  che  inganna  i  «ceremoniosos,  escnipulosos  y  su- 
persticiosos»,  e  il  governo  dello  spirito  di  Dio,  la  cui  illuminazione  permette  di  conoscere  e  di  gu- 
stare i  «divini  tesori»  e  le  «divine  perfezioni».  «Es  grandisima  la  temeridad  de  los  que  quieren 
conocer  â  Dios  [...]  por  relación  de  escritura  y  por  consideración  de  criaturas»,  perché  «nel  luogo 
oscuro  della  prudenza  e  ragione  umana»  la  «santa  Scrittura  è  come  una  candela»,  mentre  lo  spirito 
santo,  che  ci  è  donato  per  volontà  di  Dio  attraverso  Cristo,  è  «come  la  luce  del  sole»;  «venuta 
questa  luce  l'uomo  non  ha  più  bisogno  di  cercar  quella  della  Scrittura  santa»,  conclude  lo  spa- 
gnolo, conscio  e  fiero  che  la  propria  fede  «non  dipenda  da  Scritture  né  stia  flindata  in  quelle,  ma 
che  dipenda  da  inspirationi  e  esperientie  e  stia  fundata  in  quelle».  La  vita  cristiana  è  infatti  un 
cammino,  un  «negocio  espiritual»,  un  processo  ininterrotto  che  «no  consiste  en  ciencia,  sino  en 
experiencia».  Valdés,  Comentario  a  los  Salmos,  cit.,  pp.  23,  144,  100,  191,  58,  7;  Valdés,  Le 
cento  e  dieci  divine  considerazioni,  cit.,  pp.  260,  257,  364;  Valdés,  Lo  evangelio  di  san  Matteo, 
cit.,  p.  123.  Cfr.  anche  Valdés,  Alfabeto  cristiano,  cit.,  p.  60. 

"■^  Anche  i  profeti  biblici,  sebbene  avessero  lo  «spirto  profetico»,  «non  però  sapeano  qual- 
che volta  ogni  cosa».  Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  p.  [D4r]. 
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i  riformatori  d'oltralpe:  se  infatti  la  rivelazione  interiore  varia  in  ogni  uomo  «se- 
condo la  mesura»  della  fede  e  dello  spirito  santo  posseduta  da  ciascuno,  e  se 
quindi  diversi  e  molteplici  sono  gli  esiti  delle  singole  esperienze  cristiane,  viene 
destituito  di  ogni  fondamento  il  concetto  di  una  verità  unica  e  assoluta.  Chi  è 
consapevole  di  ciò  deve  necessariamente  riconoscere  la  propria  ignoranza  dei 
misteri  divini,  attendendo  sempre  ulteriori  rivelazioni  future  e  rispettando  le  dif- 
ferenti opinioni  e  attitudini  degli  altri  cristiani,  poiché  -  come  afferma  il  Valdés 
-  non  esistono  «stranieri  nel  divino  palazzo»^^.  Le  certezze  definite  sulla  base  di 
codici  contrapposti  di  verità  religiosa  non  possono  che  condurre  dunque  a  esi- 
ziali fratture  dell'unità  cristiana,  uno  dei  pericoli  più  gravi  secondo  lo  Pseudoa- 
tanasio,  il  quale  si  pronuncia  con  veemenza  contro  gli  errori,  le  «hipocresie»  e 
la  «gran  peste  che  metteno  li  heretici»  e  gli  «scismatichi»:  essi,  infatti,  «non 
s'ingannano  certo  che  si  pensino  doversi  attriboire  alla  fede  gran  potenza»,  ma 
«fuor  della  Chiesa  anchor  quelle  cose  che  paiano  belle,  splendide  e  pure  son 
certamente  macchiate  e  lorde»*^^. 

Sono  note  le  parole  di  disapprovazione  di  molti  discepoli  del  Valdés  e  de- 
gli spirituali  nei  confronti  della  separazione  di  Lutero  dalla  Chiesa  di  Roma,  un 
gesto  dettato  «da  mera  superbia;  la  quale  non  può  stare  insieme  con  la  carità  et 
con  il  spirito  di  Dio»,  affermò  il  protonotario  apostolico  Pietro  Camesecchi  nel 
1566  dinanzi  agli  inquisitori^\  In  una  lettera  allo  stesso  Camesecchi,  Marcanto- 
nio Flaminio  aveva  criticato  aspramente  la  «arrogantia»  e  gli  «amari  zeli»  dei 
protestanti,  invitando  l'amico  a  non  lasciarsi  indurre  da  alcuna  ragione,  «per  ve- 
risimile ch'ella  ne  paresse»,  a  separarsi  «dall'unione  della  Chiesa  catholica  [. . .], 
là  dove  volendo  giudicar  le  cose  divine  con  il  discorso  humano,  saremo  abban- 
donati da  Dio»*^^'.  Durante  il  suo  ultimo  processo  inquisitoriale,  Pietro  Camesec- 
chi ebbe  cura  di  distinguere  quindi  tra  la  «diversità  d'opinioni»  e  la  «subtrattio- 


«Non  sono  stranieri  nel  divino  palazzo  ancora  quelli  che  stanno  guardandolo  di  fiiori». 
La  citazione,  dai  Trattateìli  del  Valdés,  è  riportata  da  Firpo  nell'introduzione  a  Valdés,  Alfabeto 
cristiano,  cit.,  pp.  LXXXV-LXXXVI.  In  un'altra  opera,  lo  spagnolo  sottolinea  con  forza  che  bi- 
sogna guardarsi  «come  dal  fuoco  di  perseguitare  alcun  uomo  di  qualsivoglia  maniera,  pretenden- 
do servire  a  Dio  in  ciò».  Valdés,  Le  cento  e  dieci  divine  considerazioni,  cit.,  p.  324. 

Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  pp.  [F3v]-[F4v]:  «Gl'heretici  anchora  e  li  scismatichi  di- 
giunano, faimo  oratione,  dicono  i  Salmi,  fan  lemosina,  vivano  castamente,  predicano  il  verbo 
d'Iddio  e  molte  altre  opre  essercitano  c'hanno  specie  e  somiglianza  de  pietà.  Ma  tutte  queste  lor 
cose,  perché  si  fan  fuora  del  tabernacolo,  non  son  ahro  che  macole  e  bruttezze». 

M.  Firpo,  D.  Marcatto,  / processi  inquisitoriali  di  Pietro  Camesecchi  (1557-1567). 
Edizione  critica,  2  voli..  Città  del  Vaticano,  Archivio  Segreto  Vaticano,  1998-2000  (d'ora  in 
avanti  citato  come  Processi  Camesecchi),  II/2,  p.  557. 

Cit.  da  Firpo  nell'introduzione  premessa  a  Valdés,  Alfabeto  cristiano,  cit.,  p.  XCVII. 
Cfr.  inoltre  Firpo,  Tra  alumbrados  e  «spirituali»,  cit.,  pp.  77-78. 
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ne  della  obedientia»,  precisando  che  Lutero  «haveva  detto  bene  in  molte  cose  et 
interpretato  bene  molti  luoghi  della  Scrittura»,  ma  non  per  questo  si  poteva 
«concludere  che  havesse  lo  spirito  di  Dio  se  non  quanto  Dio  li  l'havesse  conces- 
so a  beneficio  et  edificatione  de'  suoi  eletti»^''.  La  possibilità  di  custodire  invece 
nel  segreto  della  coscienza  la  liberatoria  fiducia  nell'esclusivo  valore  salvifico 
della  grazia,  rifuggendo  da  ogni  spirito  di  divisione,  è  proprio  ciò  che  quegli 
intellettuali  e  alti  prelati  avevano  trovato  nell'insegnamento  del  Valdés,  ed  è  an- 
che quanto  emerge  dalle  pagine  del  Trattato  di  santo  Atanasio,  che  per  la  sua 
originale  ed  eclettica  fusione  di  alcune  delle  più  autentiche  istanze  religiose 
della  Riforma,  di  temi  erasmiani  e  di  suggestioni  dello  spiritualismo  valdesiano 
può  essere  dunque  considerato  un  testo  rappresentativo  del  carattere  sincretisti- 
co  di  molte  delle  risposte  individuali  e  collettive  alla  crisi  religiosa  cinquecente- 
sca in  Italia. 

3.  I  cinque  capitoli  di  cui  si  compone  il  breve  scritto  Quanto  sia  ne- 

cessario la  penitenza  (posto  a  conclusione  del  volumetto)  sono  in  realtà  la  tra- 
scrizione di  altrettante  omelie  pronunciate  durante  una  predicazione  quaresima- 
le, come  si  evince  dalle  prime  righe  del  testo,  in  cui  l' autore-predicatore  dichia- 
ra di  voler  trattare,  «quando  che  sarà  venuto  il  tempo  della  quaresima  [...], 
quella  dottrina  che  nella  santa  Chiesa  catholica  s'usa  et  suole  esser  molto  sti- 
mata»****. Sulla  base  di  alcuni  indizi,  si  può  tentare  di  stabilire,  con  un  margine 
ridotto  di  approssimazione,  dove  e  quando  fiirono  tenute  le  omelie.  Un  accenno 
ai  «signori  e  maestrati»  che  si  occupano  di  «provedere  alla  salute  della  republi- 
ca»***^  consente  infatti  di  circoscrivere  l'ambito  spaziale  a  Venezia  o  a  qualche 
città  della  terraferma,  oppure  a  Lucca  o  Siena.  La  terza  omelia  fornisce  inoltre 
un'importante  indicazione  di  tempo,  poiché  il  riferimento  del  predicatore  al 
«vangelio  d'hoggi»  e  alla  «historia  che  noi  habbiamo  recitato  di  san  Luca  van- 
gelista» -  nella  quale  si  descrive  «come  fu  mandato  l'agnelo  Gabriello  a  nonciar 
alla  Madonna  vergene  Maria  che  dovea  concepire  e  partorir  il  figliuol  d'Iddio»*"' 
-  permette  di  situarla  nel  giorno  in  cui  si  celebra  l'Annunciazione  di  Maria,  il 


«Et  cosi  -  proseguiva  il  Camesecchi  riferendosi  al  gruppo  degli  spirituali  -  pigliavano 
alcune  cose  della  dottrina  sua  tanquam  aurum  ex  stercore  colligentes,  et  caetera  (ut  aiu[n]t)  red- 
debant  coquo».  Processi  Carnesecchi,  11/2,  p.  558. 

Quanto  sia  necessario  la  penitenza,  in  Trattato  di  santo  Atanasio,  cit.,  p.  A[l/-].  Cfr.  an- 
che p.  [B3v]:  «Noi  trattamo  in  questo  tempo  della  raggion  della  vera  penitenza».  Ogni  omelia  si 
conclude  con  una  formula  dossologica  minore. 

Ivi,  p.  [A3v]. 

Ivi,  pp.  [B3r]-[B3v]. 
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25  marzo*".  Per  quanto  riguarda  l'anno  della  predicazione,  il  termine  ante  quem 
è  ovviamente  il  1545:  non  si  conosce,  infatti,  il  mese  di  pubblicazione  del  vo- 
lume, il  quale  potrebbe  anche  essere  stato  edito  prima  della  quaresima.  In 
quell'anno,  del  resto,  la  Pasqua  ricorse  il  5  aprile,  una  data  troppo  prossima  a 
quella  della  terza  omelia,  che,  come  le  altre,  sembra  adatta  piuttosto  alle  prime 
che  non  alle  ultime  settimane  di  quaresima:  l'intento  è  infatti  quello  di  esortare  i 
fedeli  a  vivere  nel  modo  migliore  il  periodo  di  preparazione  alla  Pasqua,  inse- 
gnando loro  «la  dottrina  della  penitenza))"^^.  A  maggior  ragione  bisogna  dunque 
escludere  il  1540  (Pasqua  il  28  marzo)  e  soprattutto  il  1543,  quando  la  Pasqua 
fu  celebrata  proprio  il  25  marzo'^^.  Il  termine  post  quem  potrebbe  essere  fissato 
verosimilmente  al  1541,  poiché  la  chiara  impronta  valdesiana  della  predicazione 
e  la  centralità  del  tema  del  beneficio  di  Cristo  (espresso  in  termini  simili  a  quelli 
propri  del  Fontanini  e  del  Flaminio)  presuppongono  una  penetrazione  profonda 
delle  dottrine  del  Valdés  nei  vari  livelli  della  società  italiana:  tale  condizione  si 
verificò  tra  il  1541  e  il  1547  anche  grazie  all'intensa  azione  propagandistica 
(ÌqW Ecclesìa  viterbìensìs,  che  utilizzò  a  questo  scopo  i  canali  della  stampa  (il 
Benefìcio  fu  pubblicato  nel  1543),  della  predicazione  e  del  governo  pastorale^"*. 
Si  può  quindi  concludere  con  ragionevole  certezza  che  queste  omelie  furono 
pronunciate  nel  1544  o  nel  1542,  l'anno  in  cui  Bernardino  Ochino  -  prima  della 
fiiga  in  Svizzera  -  tenne  il  suo  ultimo  celebre  quaresimale  proprio  a  Venezia''\ 

La  prima  omelia  espone  in  poche  ma  eloquenti  righe  le  premesse  dottrinali 
di  riferimento,  la  cui  evidente  origine  riformata  doveva  immediatamente  sugge- 
rire, a  chi  era  in  grado  di  coglierla,  l'orientamento  del  predicatore  e  quindi  le 
chiavi  per  comprendere  anche  i  messaggi  impliciti  e  le  velate  allusioni  del  suo 
discorso.  Poiché  «noi  habbiam  detto  molte  volte»  -  sostiene  l'autore  -  «la  qua- 
resima non  si  dover  far  con  hipocresia,  ma  christianamente»,  occorre  spiegare 
«quanto  sia  necessario  far  penitenza  [...]  e  conoscer  qual  sia  la  vera  penitenza. 
Percioché  sempre  mentre  che  viviamo  dovemo  far  penitenza»:  noi  tutti,  infatti, 
«siamo  peccatori  per  tutta  la  nostra  vita»  e  «ci  portiamo  con  noi,  dovunque  an- 


"  Cfr.  A.  Cappelli,  Cronologia,  cronografia  e  calendario  perpetuo:  dal  principio  dell'era 
cristiana  ai  nostri  giorni,  Milano,  Hoepli,  1998  (VII  edizione),  p.  147. 
Quanto  sia  necessario  la  penitenza,  cit.,  p.  A[lr]. 

Cfr.  Cappelli,  Cronologia,  cronografia,  cit.,  pp.  42-43,  48-49,  64-65.  72-73,  80-81,  88- 

89. 

Cfr.  Firpo,  Tra  alumbrados  e  «spirituali»,  cit.,  pp.  138,  150. 
'^^  In  quell'occasione  l'Ochino  tuonò  dal  pulpito  contro  l'incarcerazione  dell'agostiniano 
Giulio  da  Milano  (Della  Rovere),  che  aveva  predicato  la  quaresima  a  Venezia  nel  1541.  Cfr.  S. 
Caponetto,  La  Riforma  protestante  nell'Italia  del  Cinquecento,  Torino,  Claudiana,  1992  e  sgg., 
pp.  24,  124. 
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diamo,  il  peccato  nella  carne  nostra  e  nel  sangue  nostro.  Pertanto  di  continuo  ce 
bisogna  far  penitenza  finché  siamo  vivi  in  questo  mondo»*^^.  Molti, 
nell'uditorio,  avrebbero  senza  dubbio  sentito  riecheggiare  in  queste  parole  la 
voce  di  Lutero  che  affermava:  «Il  Signore  e  maestro  nostro  Gesù  Cristo,  dicen- 
do: «Fate  penitenza»,  ha  voluto  che  tutta  la  vita  dei  fedeli  sia  una  penitenza»''''. 
Era  la  prima  tesi  di  Wittemberg,  in  cui  si  manifestava  intensamente  la  volontà 
del  riformatore  di  tornare  al  Vangelo  e  a  una  radicale  interiorizzazione  della 
confessione,  abbandonando  di  conseguenza  il  complesso  sistema  di  pratiche  su- 
perstiziose e  spesso  interessate  che  si  era  sviluppato  in  questo  ambito.  La  peni- 


Quanto  sia  necessario  la  penitenza,  cit.,  pp.  A[lr]-[A1  v]. 
'■"^^  Si  trattava,  peraltro,  di  temi  molto  ricorrenti  (pur  con  accenti  molto  diversi)  nelle  opere 
di  Girolamo  Savonarola,  nella  predicazione  dei  frati  itineranti  e  nella  letteratura  devota  fra  il  tardo 
Quattrocento  e  gli  anni  quaranta  del  Cinquecento,  quando  il  confronto  sistematico  con  le  dottrine 
rifr)rmate  avrebbe  imposto  un  mutamento  generale  del  quadro  teologico  di  riferimento.  Cfr.  M. 
Firpo,  Nel  labirinto  del  mondo.  Lorenzo  Davidico  tra  santi,  eretici,  inquisitori,  Firenze,  Olschki, 
1992,  pp.  22-23,  28-29.  Una  severa  etica  penitenziale  innerva  ad  esempio  la  dottrina  di  Battista  da 
Crema,  il  frate  domenicano  sotto  la  cui  guida  spirittiale,  nella  Milano  dei  primi  anni  trenta  del 
Cinquecento,  si  radunò  un  piccolo  gruppo  di  uomini  e  donne  dai  quali  sarebbero  nati  gli  ordini  dei 
barnabiti  e  delle  angeliche.  In  una  lettera  composta  per  rispondere  ad  alcuni  quesiti  di  Gaetano  da 
Thiene  e  pubblicata  nella  sua  Via  de  aperta  verità  (stampata  a  Venezia  nel  1 525  ma  apparsa  già 
nel  1 522  a  sua  insaputa),  il  frate  descrive  in  particolare  «tre  sorte  de  penitentia»  secondo  un  ordi- 
ne crescente  di  perfezione,  il  cui  grado  supremo  consiste  nel  «supportar  li  iudicii  de  Dio  sopra  de 
le  [...]  cose  temporale,  corporale  et  spirituale».  Il  graduale  percorso  ascetico  indicato  dal  domeni- 
cano lombardo  culmina  dunque  nella  perfetta  unione  dell'anima  con  il  creatore,  esito  mistico  ed 
esoterico  irrealizzabile  senza  l'aiuto  decisivo  di  Cristo,  perché  «ogni  penitentia  et  patientia  [...] 
seria  insufficiente  se  non  fusse  confortata  et  adiutata  nella  passion  de  Christo».  Via  de  aperta  ve- 
rità del  reverendo  padre  frate  Battista  da  Crema  dell  'ordine  de  li  predicatori,  novamente  revista 
et  con  stimma  diligentia  stampata,  Venezia,  Bastiano  Vicentino,  1532,  pp.  135/',  I36v,  137v.  Gli 
aspetti  fortemente  spirittiaiistici  della  dottrina  di  Battista  da  Crema,  incentrata  su  illuminazioni 
interiori,  sulla  quiete  della  coscienza  e  su  un  estremo  rigore  ascetico,  finiscono  per  sfociare  in  una 
concezione  radicale  della  libertà  cristiana  che  rivela  sorprendenti  affinità  con  quella  propria  di 
altri  movimenti  religiosi  del  primo  Cinquecento  (in  primo  luogo  gli  alnmhrados  spagnoli),  sebbe- 
ne sviluppatasi  in  maniera  del  tutto  autonoma  e  indirizzata  verso  scelte  ed  esiti  molto  diversi.  Su 
Battista  da  Crema  (appartenente  alla  nobile  famiglia  dei  Carioni),  cfr.  la  voce  di  S.  Pezzella  in 
Dizionario  biografico  degli  italiani,  Roma.  Istittito  della  Enciclopedia  Italiana,  I960  e  sgg.,  XX, 
pp.  1 15-1 18;  O.  Premoi.i,  Fra  Battista  da  Crema  secondo  documenti  inediti.  Contributo  alla  sto- 
ria religiosa  del  secolo  XVI,  Roma,  Desclée  &  C,  1910;  O.  Fri  MOl  l,  S.  Gaetano  Thiene  e  fra 
Battista  da  Crema,  in  «Rivista  di  scienze  storiche»,  VII,  1910,  pp.  33-66;  L.  BoGl.lOLO,  Battista 
da  Crema.  Nuovi  studi  sopra  la  sua  vita,  i  suoi  scritti,  la  sua  dottrina,  Torino,  SEI,  1952;  FiRPO, 
Nel  labirinto  del  mondo,  cit.,  pp.  1 1-67;  M.  FiRl'O,  Paola  Antonia  Negri.  Da  «divina  madre  mae- 
stra» a  «spirito  diabolico»,  ora  pubblicato  in  «Disputar  di  cose  pertinente  alla  frde».  Studi  sulla 
vita  religiosa  del  Cinquecento  italiano,  Milano,  Unicopli,  2003,  pp.  67-120.  Si  veda  soprattutto 
l'importante  lavoro  di  E.  Bonora,  /  conflitti  della  Controriforma.  Santità  e  obbedienza 
nell'esperienza  religiosa  dei  primi  barnabiti,  Torino,  Casa  Editrice  Le  Lettere,  1998.  in  particola- 
re pp.  103-200. 
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tenza,  che  perdeva  così  «ogni  delimitazione  rituale  e  dilagava  fino  a  diventare 
un  modo  di  vivere,  un  abito  interiore»  -  ha  scritto  Adriano  Prosperi  -,  «era  la 
sostanza  stessa  della  conversione  che  Lutero  esigeva  dai  cristiani  rigenerati 
dalla  fede»*^**. 

Le  significative  asserzioni  della  prima  omelia  concorrono  quindi  a  traccia- 
re il  solco  principale  lungo  il  quale  si  muove  la  predicazione  e  da  cui  si  dirama- 
no i  contenuti  dei  successivi  sermoni,  implicitamente  prefigurati  nelVincipit.  La 
seconda  omelia  si  propone  così  di  spiegare  concretamente  «in  che  modo  si  deve 
far  la  penitenza»:  «Avanti  ogni  cosa  c'è  necessario  di  fuggir  i  peccati  e  far  le 
buone  opre»,  essendo  consapevoli,  tuttavia,  che  esistono  «doi  sorte  de  peccati» 
e,  similmente,  «due  sorte  di  buone  opre».  Alcuni  peccati,  infatti,  «son  da  ipocri- 
ti, che  da  se  stessi  gl'huomeni  se  fingano,  come  che  mangiar  carne  il  mercore  e 
molti  altri  simeli»:  «Appresso  Dio»,  in  realtà,  questi  presunti  errori  «non  son 
tenuti  per  peccati».  Le  azioni  che  offendono  veramente  il  Padre,  e  di  conse- 
guenza le  opere  a  lui  grate,  sono  invece  indicate  nel  decalogo,  che  l'autore  pro- 
cede a  illustrare  brevemente,  prospettando  diversi  spunti  polemici  soprattutto 
nel  commento  al  primo  precetto,  il  quale,  comandando  di  amare  un  solo  Dio, 
«prohibisce  la  idolatria».  Anche  in  questo  caso  è  bene  menzionare  alcune  delle 
svariate  «specie  de  idolatria»,  quali  «la  veneratione  smisurata  c'havemo  verso  i 
santi»  («in  quanto  che  noi  invochiamo  i  santi  come  si  loro  fussero  dei,  che  ne 
pensamo  che  i  santi  odino  le  nostre  preci  [...]  e  che  crediamo  che  loro  ce  possi- 
no  salvare  e  portarce  al  cielo,  le  qual  cose  son  tutte  opre  divine,  che  solo  Iddio 
lo  può  fare»^^),  «l'usar  consegration  superstitiose,  incanti  et  altre  arti  magiche», 
o  ancora  il  «confidarse  nei  meriti  delle  sue  opre»'"*'. 

L'esposizione  dei  precetti  del  decalogo  non  vuole  dunque  indicare  nel  loro 
adempimento  la  via  per  la  salvezza,  bensì  condurre  il  cristiano  a  disperare  di  se 
stesso  e  a  confidare  di  potersi  salvare  «per  sola  misericordia  d'Iddio,  mediante 
Giesù  Christo  suo  figliuolo»"".  La  giustizia  divina  è  infatti  incomprensibile  e 
«investigabile»,  così  come  l'ira  e  la  punizione  per  i  peccati  che  a  noi  «paiano  di 
poco  momento»:  Adamo,  ad  esempio,  «peccò  per  mangiar  un  pomo.  Questo,  a 
dirlo,  par  un  picciolo  peccatuzzo»'"",  eppure  noi  -  suoi  discendenti  -  ne  sof- 
friamo ancora  le  conseguenze,  sicché  non  «troviamo  in  la  carne  nostra  che  pos- 
siamo far  una  perfetta  giustitia  et  una  sincera  operatione»,  ma  «sempre  sta  con 


Prosperi,  Tribunali  della  coscienza,  cit.,  p.  216.  Cfr.  anche  p.  215. 
Quanto  sia  necessario  la  penitenza,  cit.,  p.  [A4v], 
""^  Ivi,  pp.  [A3r],  [A4r]-B[lr]. 

Ivi,p.  B[lr]. 

Ivi,  pp.  [B2v]-[B3r]. 
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noi  il  vitio,  anchora  quando  ci  mettemo  a  far  qualche  opra  buona».  La  inquietu- 
dine e  l'angoscia  provocate  dalla  consapevolezza  di  questa  radicale  corruzione 
hanno  generato  il  proliferare  di  «diverse  sette  e  diverse  openioni  d'huomeni:  un 
se  dispera,  l'altro  s'attacca  alli  suoi  sagrificii  giudaichi,  quest'altro  s'appoggia 
alla  setta  di  Macometto,  e  chi  nella  religion  monastica,  e  per  queste  vie  e  lor 
meriti  si  credano  dover  placar  l'ira  d'Iddio,  ma  ve  dico  che  niun  de  questi  si  sal- 
va», perché  «la  vera  salute  sta  in  Giesù  Christo  solo»'°\  L'autore  aggiunge  che 
il  figlio  di  Dio  ha  portato  agli  uomini  «tre  beneficii  precipoi»: 

Il  primo  beneficio  è  che  chiunche  crederà  in  lui  conseguirà  la  remission 
de  tutti  li  suoi  peccati  passati  e  tornerà  in  gratia  d'Iddio.  Il  secondo  benefi- 
cio è  che  colui  che  crederà  in  lui  non  gli  sarà  imputata  la  imperfettione,  la 
ha  in  se  stesso  sempre,  ma  gli  sarà  per  perfetta  giustitia  quella  che  Christo 
hebbe  lui.  Il  terzo  beneficio  è  che  Christo  dona  lo  spirto  santo  a  quei  che 
credano  in  lui,  accioché  per  l'avenire  facciano  bene  di  pronta  volontà  e  non 
per  forza,  e  benché  la  concupiscentia  della  carne  non  si  togli  via  in  tutto, 
nondimeno  lo  spirto  santo  fa  che  si  vence  questo  vitio  e  vadasi  appresso  la 
vocation  d'Iddio"'^. 

Il  terzo  beneficio  denuncia  in  modo  inequivocabile  il  nesso  forte  che  lega 
questa  predicazione  alla  lezione  valdesiana,  sottraendola  parzialmente  alla  cor- 
nice riformata,  al  cui  influsso,  come  si  è  detto,  si  dimostra  pure  molto  sensibi- 
le'^^  la  frase  in  questione  cita  quasi  alla  lettera  le  parole  del  Valdés,  che  nelle 
Cento  e  dieci  divine  considerazioni  e  nei  commenti  scritturali  aveva  parlato 
proprio  del  «dono  dello  spirito  santo»  come  illuminazione  interiore  capace  di 
rinnovare  la  «scienza  divina»  perduta  con  il  peccato  di  Adamo  e  poi  restaurata 
dal  beneficio  di  Cristo'^''.  Solo  chi  ha  la  fede  ispirata  e  rivelata 
dall'illuminazione  dello  spirito  può  conoscere  infatti  il  beneficio  di  Cristo  e  ot- 
tenere la  pace  della  coscienza,  che  deriva  dalla  certezza  di  essere  predestinato 
per  grazia  divina  a  godere  della  vita  eterna'"^:  «Con  questa  cognitione»,  sostiene 


""ivi,  pp.  [Clv]-C2[/-]. 
Ivi,  pp.  [C2i']-[C3r]. 

Ne  accoglie,  ad  esempio,  la  riduzione  dei  sacramenti  al  battesimo  e  alla  «cena  domeni- 
ca, dico  la  santa  comunion  del  corpo  e  sangue  del  nostro  signor  Giesù  Christo».  Il  battesimo  «non 
solamente  si  deve  applicar  e  dar  agli  adulti  e  grandi,  ma  anchor  agli  fanciulli»,  perché  «quei  che 
non  si  batezzano,  podendo  loro,  o  non  vogliano  batezzar  i  suoi  figliuoli,  come  son  li  anabatisti 
[...],  perseverano  nella  ira  d'Iddio».  Ivi,  pp.  [D3/-]-[D3»']. 

Cfr.  Valdi-s,  Le  cento  e  dieci  divine  considerazioni,  cit.,  pp.  4-6,  189  e  sgg.,  308-31, 
364;  cfr.  Valdés,  Comentaiio  a  los  Salmos,  cit.,  p.  100. 

'"^  Valdhs,  Lo  evangelio  di  san  Matteo,  cit.,  pp.  169,  172,  267,  283,  288.  Cfr.  Valdes, 
Comentario  a  los  Salmos,  cit.,  pp.  81,  172,  207. 
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10  spagnolo  parlando  a  Giulia  Gonzaga,  «incominciamo  ad  innamorarci  di  Dio 
et  ad  obedirlo  et  servirlo  non  già  per  paura  dello  inferno  né  per  amore  della  glo- 
ria, ma  solamente  perché  habbiamo  conosciuto  che  egli  è  degno  d'essere  amato 
et  che  infinitamente  ci  ama»"'**. 

L'autore  delle  omelie,  convinto  che  i  benefici  di  Cristo  costituiscano  «il 
più  importante  negocio  della  religion  Christiana»,  concorda  inoltre  con  il  Valdés 
nel  giudicare  «l'human  discorso  nostro»  incapace  di  «conoscer  et  apprender» 
Cristo  perché  corrotto  dal  peccato  originale'"'^:  «Gl'huomeni,  quando  nascano, 
portano  seco  in  questo  mondo  una  certa  innata  raggione  e  conoscimento  del  ben 
e  del  male,  il  qual  è  cognition  della  legge,  ma  non  portano  seco  la  fede,  la  quale 
è  conoscimento  di  Christo.  Percioché  la  fede  è  un  nuovo  dono  d'Iddio  oltra  rag- 
gione» ed  è  inoltre  il  mezzo  attraverso  cui  chiunque  sia  «sollecito  della  soa  sa- 
lute» può  apprendere  la  «promissione»  e  «la  rivelation  di  Christo»,  che  «sempre 
fu  per  tutto  il  mondo»,  come  ci  mostrano  Noè  e  Abramo,  i  quali  furono  istruiti 
dallo  spirito  santo"".  La  fede,  conclude  l'autore,  «si  dona  mediante  la  predica- 
tion del  vangelio,  al  quale  c'è  stato  aggionto  il  sagramento  del  batesmo»'",  e  si 
conserva  mediante  la  «santa  eucharistia»,  istituita  per  alimentare  la  fede  e  «non 
perché  di  quello  se  ne  facesse  un  sagrificio  per  vivi  e  per  morti  solamente»"". 
Come  nel  Trattato  dì  santo  Atanasio,  anche  in  queste  omelie  il  sistema  (già 
molto  ridotto)  dei  sacramenti  finisce  quindi  per  essere  confinato  nell'ambito  de- 
gli ausili  simbolici  alla  «fragilità  humana»"^,  quando  non  delle  norme  esteriori 

Valdés,  Alfabeto  cristiano,  cit.,  p.  106.  Allo  stesso  modo  gli  autori  del  Beneficio  di 
Cristo  esaltano  il  messaggio  di  salvezza  amiunciato  dal  figlio  di  Dio,  che  rende  gli  uomini  capaci 
di  bene  operare,  «riformando  il  libero  arbitrio»:  la  certezza  della  «dolcissima»  e  «santa  predesti- 
nazione», infatti,  li  «infiamma  dell'amore  di  Dio»,  accrescendo  così  «lo  studio  delle  buone  ope- 
re». Beneficio  di  Cristo,  pp.  20,  69. 

"^^  Quanto  sia  necessario  la  penitenza  cit.,  pp.  [B3v],  [C4r].  Cfr.  ValdÉS,  Le  cento  e  dieci 
divine  considerazioni,  cit.,  p.  479:  «Quella  che  la  sacra  Scrittura  chiama  scienza  del  bene  e  del 
male,  li  savi  del  mondo  l'hanno  chiamata  e  chiamano  lume  naturale,  prudenza  e  ragione  umana». 
Quanto  sia  necessario  la  penitenza,  cit.,  pp.  [C4r],  [Dlv];  cfr.  p.  D[lr]. 

"'  Ivi,  p.  [D4r]. 

Ivi,  pp.  [D4v]-E[lr].  Il  passo  che  esprime  la  concezione  dell'eucarestia  come  testamento 
di  Cristo  (v.  ivi,  pp.  [D4v]-E[lr])  è  estremamente  vicino  a  quello  analogo  presente  nel  sesto  ca- 
pitolo del  Beneficio,  in  cui  questo  sacramento  viene  presentato  come  uno  dei  «remedi  contra  la 
diffidenza».  Cfr.  Beneficio  di  Cristo,  pp.  59  e  sgg. 

'    Cfr.  l'interessante  paragone  del  Valdés,  secondo  il  quale  Dio  si  sarebbe  comportato  con 

11  popolo  ebraico  «corno  un  mercader  celoso,  que  partiendo  para  Levante,  porque  conoce  que  su 
mujer  es  inclinada  â  escribir  letras  y  hacer  copias  ó  sonetos,  temiendo  que  en  su  ausencia 
empleando  con  otros  su  habilidad  se  olvidaria,  y  que  olvidando  le  haria  traición,  le  manda  que  no 
pase  dia  que  no  le  haga  un  soneto  ó  copia,  ni  noche  que  no  le  escriba  en  una  carta  todo  cuanto  ha 
hecho  en  el  dia.  No  agradaban  al  mercader  las  cartas  ni  las  copias  y  mostraba  que  le  agradaban,  y 
demandâbalas  por  entretener  y  mantener  en  honestidad  y  en  castidad  â  su  mujer,  y  porque  siempre 
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a  cui  adeguarsi  per  esigenze  di  conformismo  e  per  garantire  spazi  limitati  e  se- 
greti alla  personale  libertà  di  coscienza:  la  «oratione»  più  autentica  ed  efficace, 
infatti,  rimane  in  fondo  quella  che  si  compie  «non  solamente  con  cerimonie,  ma 
molto  più  col  cuore  e  con  la  fede»"'*. 

Non  sorprende,  dunque,  che  nella  sua  azione  pastorale  Vittore  Soranzo  si 
valesse  di  un  testo  dai  contenuti  così  vicini  ai  suoi  più  profondi  orientamenti 
dottrinali,  che  egli  aveva  maturato  durante  l'intensa  esperienza  di  conversione 
vissuta  a  Napoli,  al  cospetto  della  figura  carismatica  di  Juan  de  Valdés,  e  che 
aveva  continuato  ad  alimentare  attraverso  la  lettura  e  la  meditazione  di  numero- 
si scritti  ereticali.  La  fedeltà  a  quelle  salde  convinzioni  e  la  costante  volontà  di 
testimoniarle  avevano  spinto  il  Soranzo  ad  affrontare  il  delicato  compito  di  go- 
verno della  diocesi  bergamasca  per  tentare  di  realizzare  un  ideale  di  riforma  im- 
perniato sul  messaggio  liberatorio  della  salvezza  per  sola  fede  e  sulla  riduzione 
e  interiorizzazione  di  riti  e  pratiche  devozionali"".  Il  tentativo  di  tradurre  nella 
prassi  pastorale  posizioni  dottrinali  che  sarebbero  state  presto  condannate  al 
concilio  di  Trento  fu  concepibile  e  in  parte  praticabile  non  solo  in  virtù  del  so- 
stegno politico  accordato  pressoché  ininterrottamente  al  vescovo  (per  via  del 
suo  rango  sociale)  dalle  autorità  della  repubblica  di  Venezia,  ma  anche  e  so- 
prattutto perché  si  inserì  negli  ampi  margini  di  ambiguità  e  di  incertezza  lasciati 
aperti  dalla  protratta  incapacità  dell'istituzione  ecclesiastica  di  comprendere  le 
ragioni  profonde  del  dissenso  religioso  e  di  ridefinire  con  precisione  i  confini 
dell'ortodossia  dopo  la  protesta  di  Lutero.  La  risposta  della  Chiesa  di  Roma  alla 
sfida  protestante  e  alla  grave  crisi  intema  sarebbe  stata  infine  elaborata  e  attuata 
nella  direzione  opposta  a  quella  intrapresa  dal  Soranzo  e  dagli  spirituali,  i  quali 
-  pur  tra  molte  cautele,  contraddizioni  e  illusioni  -  avevano  sperato  di  orientare 
l'assemblea  conciliare  verso  una  ricomposizione  almeno  parziale  con  il  mondo 
riformato.  L'esito  infelice  del  breve  episcopato  del  patrizio  veneziano  e  la  lunga 
serie  di  processi  e  condanne  ai  danni  degli  spirituali,  dagli  anni  cinquanta  in 
avanti,  sono  infatti  il  sintomo  evidente  della  rapida  affermazione  degli  uomini, 
degli  obiettivi  e  dei  metodi  del  Sant'Ufficio  ai  vertici  della  curia  romana,  che  da 
quel  momento  avrebbe  privilegiato  sempre  più  risolutamente  il  controllo  capil- 
lare delle  coscienze  e  dei  comportamenti,  per  garantirne  la  conformità  e  repri- 
merne la  devianza  e  il  dissenso  dalle  nuove  linee  tridentine  di  ortodossia.  I  pro- 
se acordase  de  él;  de  la  misma  manera  entiendo  que  hizo  Dios  con  el  pueblo  hebreo.  No  le 
alegraban  sacrificios,  ofrendas,  holocaustes  ni  expiaciones,  y  mostrò  que  le  agradaban  y 
demandâbalos  por  entretener  y  mantener  aquel  pueblo  en  piedad,  en  justicia  y  en  santidad,  porque 
siempre  se  acordase  de  él».  Vai.dks,  Comentario  a  lo.s  Salnios,  cit.,  p.  237. 

'    Quanto  sia  necessario  la  penitenza,  cit.,  pp.  [D2v],  E[lr]. 

"■  Cfr.  Firpo,  Vittore  Soranzo,  cit.,  pp.  78-79,  125-136,  229-231. 
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positi  di  un  autentico  rinnovamento  morale  e  spirituale,  i  quali  comportavano 
necessariamente  una  disponibilità  alla  mediazione  con  le  istanze  e  le  dottrine 
provenienti  da  oltralpe,  sarebbero  stati  cosi  per  secoli  accantonati,  se  non  addi- 
rittura avversati,  mentre  le  tracce  dei  tentativi  compiuti  in  quel  senso  (e  falliti), 
nonché  dei  conflitti  che  avevano  diviso  la  gerarchia  ecclesiastica,  sarebbero 
state  presto  offijscate  o  ricomposte  nella  evanescente  e  rassicurante  immagine  di 
una  monolitica  continuità  storica  elaborata  durante  la  lunga  stagione  controri- 
formistica. 
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I  convertiti  dell'Ospizio  dei  Catecumeni  di  Pinerolo 
Primi  risultati  di  una  ricerca  in  corso 


La  fondazione  dell  'Ospizio  a  Pinerolo  tra  progetti  grandiosi  e  beneficenza  sa- 
bauda 

L'edificio  ancora  oggi  esistente,  che  si  affaccia  sul  lato  orientale  della 
piazza  principale  della  città  di  Pinerolo,  era  un  tempo  noto  come  Ospizio  dei 
catecumeni'.  La  sua  costruzione  risale  alla  metà  del  XVIII  secolo,  per  opera 
dell'architetto  piemontese  Bernardo  Vittone,  al  tempo  attivo  alla  Corte  sabauda: 
è  a  lui  che  l'edificio  deve  il  nome  con  il  quale  viene  oggi  ricordato. 

Palazzo  Vittone  nacque  allo  scopo  di  ospitare  tra  le  sue  mura  i  convertiti 
alla  religione  cattolica  delle  valli  attorno  a  Pinerolo.  A  volerlo  fu  il  re  sabaudo 
Carlo  Emanuele  III,  che  il  20  aprile  del  1740'  comunicò  all'allora  intendente  di 


'  L'esistenza  di  questo  imponente  palazzo  cittadino,  che  ha  assoho  in  passato  a  molteplici 
fiinzioni  (sede  di  un  convitto  vescovile,  poi  di  un  collegio  civico  e  ultimamente  di  un  liceo  classi- 
co), è  stata  ricordata  in  brevi  saggi  editi  in  epoche  diverse,  ma  tutti  accomunati  da  uno  stesso  sco- 
po: difendere  l'esistenza  dell'istituzione  e  perorarne  l'utilità  per  la  popolazione  pinerolese,  per 
poter  ancora  godere  del  riconoscimento  statale.  L'intento  apologetico  è  molto  evidente  ad  esem- 
pio nelle  pagine  dell'opuscolo  dell'abate  J.  Bernardi,  Ospizio  dei  catecumeni  di  Pinerolo.  Cenni 
storici  e  regolamento,  pubblicato  a  Pinerolo  nel  1864  su  incarico  dell'allora  vescovo  mons.  Lo- 
renzo Rinaldi  il  quale  ne  scrisse  la  prefazione:  «Quando... [l'Ospizio]  fu  minacciato  nella  sua  esi- 
stenza, abbiamo  creduto  bene  raccogliere  que'  dati  storici  che  valessero  a  mettere  nettamente... 
ogni  cosa  sott'occhio  a  coloro  che  dovevano  esseme  giudici  imparziali.  Ci  siamo  a  quest'uopo 
rivolti  all'ab.  J.  Bernardi...».  Dello  stesso  tenore  sono  il  saggio  dattiloscritto  di  A.  Cavallone, 
L  'edificio  del  collegio  civico,  scritto  il  12  aprile  del  1957  e  ancora  il  contributo  di  taglio  più  ar- 
chitettonico, artistico  di  G.  M.  Pugno,  Vita  e  miracoli  di  un  insigne  monumento  pinerolese,  Chie- 
ri,  1961.  Il  più  recente  contributo  è  quello  dell'archivista  prof  A.  Bernardi,  L'Ospizio  dei  Cate- 
cumeni, in  «Rivista  Diocesana  Pinerolese»,  1996,  pp.  87-101.  Danno  informazioni  sull'istituzione 
anche  gli  storici  pinerolesi,  sebbene  i  loro  contributi  siano  datati:  A.  Caffaro,  Notizie  e  docu- 
menti della  Chiesa  pinerolese,  Pinerolo,  voi.  V,  1900,  pp.  298-302  e  A.  Pittavino,  Storia  di  Pi- 
nerolo e  del  Pinerolese,  Milano,  Bramante,  1964,  pp.  260-263. 

"  Oltre  alle  opere  precedentemente  citate  che  riferiscono  le  notizie  relative  alla  fondazione 
dell'istituto,  è  possibile  trovare  i  documenti  in  originale  o  in  copia  sia  all'Archivio  di  Stato,  sezio- 
ne Corte  (d'ora  in  poi  ASTO,  Luoghi pii,  Pinerolo,  Regio  Ospizio  de'  Cattolizzati,  mz.  15  II,  fase. 
4  «Regi  Viglietti  e  Patenti  d'approvazione  de'  Regolamenti  dell'Ospizio  de  Cattolizzati  e  Catto- 
lizzandi  delle  Valli  di  Lusema  stabilito  nella  città  di  Pinerolo  delli  29  novembre  1743,  del  1°  mar- 
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Pinerolo,  il  conte  Ignazio  Amedeo  Fontana  di  Cravanzana^,  la  sua  intenzione  di 
costruire  un  Ospizio  per  i  cattolizzandi  o  catecumeni  delle  valli  di  Perosa,  Lu- 
sema  e  San  Martino'*.  L'8  dicembre  del  1743,  «sotto  il  patrocinio  della  Beata 
Margherita  di  Savoia»,  l'istituto  aprì  i  battenti,  ospitando  dapprima  venti  perso- 
ne, alle  quali  si  sarebbero  poi  aggiunti  quaranta  cattolizzati  provenienti  dal  Ri- 
fiigio  di  Torino\ 

In  realtà,  occorre  fare  qualche  passo  indietro  per  poter  comprendere  me- 
glio le  tappe  che  condussero  alla  fondazione  del  pio  istituto. 

L'intervento  sabaudo  nelle  valli  menzionate  era  di  antica  data:  nel  secolo 
XVII  i  territori  occidentali  del  Ducato  sabaudo  erano  stati  oggetto  di  un'aspra 
contesa  tra  il  Ducato  e  il  Regno  di  Francia;  inoltre,  soprattutto  le  valli  di  Prage- 
lato  e  di  Lusema  erano  da  tempi  immemorabili  luogo  di  riparo  per  i  valdesi  e  i 
rifiigiati  ugonotti  e  protestanti  provenienti  d'oltralpe^.  Per  tali  ragioni  i  Savoia, 


zo  1749  per  copia  (1743-1752),  sia  all'Archivio  della  diocesi  di  Pinerolo  (d'ora  in  poi  ADP), 
Ospizio  dei  catecumeni.  Tit.  12/2,  classe  01,  serie  unica.  Origini  e  trasformazioni,  doc.  2  «Regie 
patenti  di  Carlo  Emanuele  III»,  21  marzo  1752. 

^  Il  conte  Ignazio  Amedeo  Fontana  di  Cravanzana  fu  intendente  di  Pinerolo  dal  7  febbraio 
del  1733  al  1742,  quando  venne  sostituito  dal  conte  Ottavio  Avenato  del  Lingotto.  D.  Carutti, 
Storia  della  città  di  Pinerolo,  ed.  anastatica  Atesa  ed.,  Bologna,  1988,  p.  586.  Di  lui  restano  alcu- 
ne corpose  memorie  scritte  in  merito  al  fondando  Ospizio  dei  catecumeni  di  Pinerolo:  cfr.  ASTO, 
Luoghi  pi i.  Pinerolo,  Regio  Ospizio  de'  Cattolizzati.  mz.  15  II.  I  fascicolo  1,  2  e  3  conservano 
suggerimenti  e  progetti  dell'intendente  al  fine  di  «agevolare  la  conversione  degli  Eretici  nelle 
valli  di  Lusema,  San  Martino  e  Perosa»,  altre  memorie  riguardano  «l'erezione  di  un  Ospizio  in 
quella  città  per  ricovero,  istruzione  e  sostentamento  dei  nuovi  cattolizzati  delle  Valli»  e  infine 
concernono  «l'amministrazione  dell'Opera  stabilita  in  Pinerolo  per  il  ricovero  de'  cattolizzati» 
(anni  1739-1741). 

■*  Dal  26  agosto  1740  al  26  novembre  1743  vennero  pagate  agli  impresari  incaricati  della 
costruzione  complessivamente  lire  59.291  di  cui  lire  23.633  sborsate  dalle  Regie  Finanze  e  lire 
35.658  erogate  dall'Amministrazione  dei  Benefici  Vacanti.  11  re  stesso  elargì  un  fondo  di  lire 
16.81 1,  dichiarando  l'Ospizio  posto  sotto  la  sua  protezione  e  invitò  le  famiglie  nobili  di  Pinerolo  a 
contribuire  del  proprio,  prendendo  gli  ospiti  dell'Istituto  sotto  il  proprio  patronato.  Bernardi, 
L 'Ospizio  dei  catecumeni,  cit.,  p.  92. 

"  Bernardi,  L  'Ospizio  dei  catecumeni,  cit.,  p.  97  e  ASTO,  Luoghi  pii.  Pinerolo.  Regio 
Ospizio  de'  Cattolizzati,  mz.  14  d'addizione,  fase.  2:  «Copia  di  Regio  Biglietto  della  Congrega- 
zione del  Regio  ospizio  di  Pinerolo  col  quale,  annunziandole  il  Regio  gradimento  per  il  trasferi- 
mento in  detto  Ospizio  delli  figlioli  delle  Valli  che  erano  mantenuti  in  numero  di  40  dall'Albergo 
di  Virtù  di  questa  capitale,  si  danno  le  necessarie  disposizioni  per  l'abitazione  e  manutenzione  nel 
predetto  Ospizio»  14  giugno  1745. 

''  In  quegli  anni  la  Francia  di  Luigi  XIV  era  attraversata  dal  triste  fenomeno  delle  «dragon- 
nades» promosse  dal  governo  contro  i  non  cattolici.  Le  vallate  pinerolesi  e  la  città  stessa  rimasero 
in  mano  francese  dal  1630  al  1696.  Per  avere  un  panorama  della  situazione  .storica  si  con.sulti 
Carutti,  Storia  della  città  di  Pinerolo,  cit.,  pp.  397-498.  Per  una  visione  più  ampia  allargata  an- 
che al  Ducato  sabaudo  nel  XVIII  secolo  si  veda  il  saggio  di  G.  Ricuperati  in  P.  Merlin,  C. 
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la  cui  fedeltà  alla  Chiesa  di  Roma  non  venne  messa  in  discussione  nel  corso  del 
XVII  secolo,  non  potevano  tollerare  l'eterodossia  in  un  territorio  così  strategico, 
anche  perché  tale  presenza  rischiava  di  perturbare  l'ordine  sociale,  politico  ed 
economico  del  piccolo  e  fragile  Ducato. 

Queste  motivazioni  spinsero  a  più  riprese  i  duchi,  divenuti  nel  Settecento 
sovrani  del  Regno  di  Sardegna,  ad  intraprendere  iniziative  armate  e  non  contro 
«i  riformati  delle  valli»:  rientrano  in  queste  azioni  le  guerre  condotte  da  Giorgio 
Costa  conte  della  Trinità  nel  1560,  le  campagne  militari  delle  Pasque  Piemonte- 
si nel  1655,  ma  anche  le  missioni  del  clero  regolare,  accompagnate  da  predica- 
zioni e  controversie. 

La  conversione  degli  abitanti  delle  valli  sembrava  un  obiettivo  irrinuncia- 
bile per  Casa  Savoia  e  già  Maria  Giovarma  Battista  di  Savoia  Nemours,  reg- 
gente per  il  figlio  Vittorio  Amedeo  II  fino  al  1680,  aveva  dato  il  suo  sostegno 
alla  fondazione  di  un  Rifugio  per  i  convertiti  delle  valli,  collocandolo  a  Torino, 
nell'edificio  dove  già  esisteva  l'Albergo  di  Virtù'. 

Il  figlio  di  Vittorio  Amedeo  II,  Carlo  Emanuele  III,  avendo  bisogno  di  ri- 
stabilire amichevoli  rapporti  con  la  Santa  Sede,  dopo  la  parentesi  giurisdiziona- 
lista  aperta  nel  corso  del  regno  paterno,  intraprese  una  serie  di  azioni  per  favori- 
re i  cattolici  delle  valli  e  promuovere  la  conversione  di  quei  riformati  soprawis- 
sufi  alle  persecuzioni  del  Seicento  e  all'apostolato  missionario.  In  questa 
temperie,  la  Corte  diede  vita  all'Opera  dei  Prestiti,  gestita  dal  teologo  Matteo 
Danna,  figlio  di  un  ministro  valdese  convertito  ad  opera  dei  gesuiti,  e  al  Monte 
Apostolico  con  sede  a  Perrero,  affidato  alla  direzione  dei  cappuccini,  che  in  quel 


Rosso,  G.  Symcox,  G.  Ricuperati,  //  Piemonte  sabaudo.  Stato  e  territori  in  Età  moderna,  Tori- 
no, UTET,  1994,  pp.  439-ss. 

^  Archivio  Storico  di  Pinerolo  (d'ora  in  poi  ASP),  Opere  pie.  Ospizio  dei  catecumeni,  mz. 
1,  fase.  1,  «Atto  di  fondazione  dell'Ospizio  dei  Catecumeni  di  Torino  ad  opera  di  Maria  Giovanna 
Battista»,  1679  (copia  ottocentesca).  ADP,  Ospizio  dei  catecumeni.  Tit.  12/2,  classe  01,  serie  uni- 
ca. Origini  e  trasformazioni,  doc.  1  «Regie  patenti  di  Giovanna  Battista  di  Savoia:  riunione 
all'Albergo  di  Virtù  di  Torino  del  Riftigio  dei  cattolizzati»,  10  febbraio  1679.  Bernardi, 
L'Ospizio  dei  catecumeni,  it.,  p.  91.  Tale  edificio  restò  in  vita  fino  al  1746  quando  i  suoi  ospiti 
vennero  trasferiti  nell'Ospizio  di  Pinerolo  cfr.  Bernardi,  Cenni  storici  e  regolamento,  cit.,  pp.  5- 
9.  L'autore  cita  la  raccolta  di  Editti  sabaudi  di  Felice  Amato  Duboin,  nella  quale  è  riportata  inte- 
gralmente l'ordinanza  in  questione  ed  è  così  commentata:  «Per  promuovere  tra  i  valdesi. . .  la  con- 
versione alla  fede  cattolica... senza  vedersi  privi  d'ogni  mezzo  di  sussistenza  per  l'abbandono  dei 
propri  correligionari,  stabili  di  fondare  un  amico  ricovero,  nel  quale  i  cattolizzati  di  que'  luoghi 
fossero  provveduti  di  vitto  e  vestito  ed  ammaestrati  nelle  arti,  e  le  figlie  provviste  di  dote  in  occa- 
sione del  matrimonio». 
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luogo  avevano  la  loro  missione  .  A  queste  due  istituzioni,  che  avevano  il  com- 
pito di  sovvenzionare  tanto  i  vecchi  cattolici  quanto  i  convertiti,  si  aggiunse  nel 
1740  la  ricordata  fondazione  dell'Ospizio  dei  catecumeni.  Quest'ultimo  sostituì 
e  irmovò  il  compito  prima  svolto  dalle  missioni  del  clero  regolare,  che  nella  se- 
conda metà  del  XVIII  secolo  andarono  rapidamente  verso  il  loro  definitivo  de- 
clino^. 

Occorre  ancora  ricordare  che  le  iniziative  del  sovrano  sabaudo  si  colloca- 
vano in  un  disegno  politico  caratterizzato  dalla  ridefinizione  geografica  delle 
province  sabaude,  che  vennero  allora  a  coincidere  in  parte  o  del  tutto  con  i  con- 
fini delle  diocesi:  in  questo  contesto  si  calano  la  fondazione  della  diocesi  di  Pi- 
nerolo'*^',  una  delle  ultime  nate  negli  spazi  piemontesi,  ma  anche  la  ristruttura- 
zione e  la  costruzione  di  chiese  cattoliche  nei  territori  prima  caratterizzati  dalla 
presenza  riformata. 

Gli  Ospizi  per  i  catecumeni  si  erano  diffusi  in  Europa  ormai  da  due  secoli. 
La  prima  istituzione  risale  esattamente  duecento  anni  prima  della  fondazione 
dell'Ospizio  pinerolese,  poiché  venne  aperta  a  Roma  da  Sant'Ignazio  di  Loyo- 
la" nel  1540.  La  casa  romana,  così  come  quella  aperta  dalla  Compagnia  a  Ve- 
nezia nel  1557'"^,  erano  finalizzate  a  contenere  la  crescita  demografica  delle  co- 

Bernardi,  Cenni  storici  e  regolamento,  cit.,  pp.  9-14.  Sull'opera  del  vicario  Danna  si  ve- 
da: W.  Canavesio,  Le  chiese  cattoliche  nelle  valli  pinerolesi  del  Settecento,  in  Vicende  religiose 
dell'alta  Val  Chisone,  a  cura  di  R.  Genre,  Villaretto  Chisone,  La  Valaddo,  2005,  pp.  189-256;  ID., 
Le  chiese  cattoliche  nelle  valli  pinerolesi.  L  'opera  del  Regio  Patrimonio  nel  Settecento,  in  «Bol- 
lettino della  Società  Piemontese  di  Archeologia  e  Belle  Arti»,  51,  1999,  pp.  383-437. 

Il  XVIII  secolo  vide  il  rapido  declino  delle  missioni  del  clero  regolare  (cappuccini,  minori 
osservanti  riformati  e  gesuiti)  presenti  nelle  valli  sin  dalla  fine  del  XVI  secolo.  Sulla  storia  delle 
missioni  cattoliche  nelle  valli  occidentali  del  Ducato  sabaudo  cfi".  C.  Povrro,  Missioni  in  terra  di 
frontiera.  La  Controriforma  nelle  Valli  del  Pinerolese  secoli  XVI-XVIU,  Istituto  Storico  dei  Cap- 
puccini, Roma,  2006. 

"'  La  diocesi  di  Pinerolo  vene  fondata  1*8  dicembre  1748  e  primo  vescovo  fu  il  savoiardo 
Jean  Baptiste  d'Orlié  de  Saint  Innocent.  Sulla  genesi  della  diocesi  pinerolese  si  vedano  i  più  re- 
centi contributi  di  P.  Cozzo  e  M.T.  Silvestrini  raccolti  in  //  Settecento  religioso  nel  Pinerolese, 
Atti  del  convegno  di  studi  7-8  maggio  1999,  a  cura  di  A.  Bernardi,  M.  Marchiando  Pacchiola,  G. 
Grado  Merlo,  P.  Pazé,  Pinerolo,  Museo  diocesano,  2001,  pp.  341-441. 

'  '  Cfr.  W.  H.  RUDT  de  Colli-MBERcì,  Le  baptême  des  juifs  à  Rome  de  J 61 4  ài  798  selon  les 
registres  de  la  «Casa  dei  catecumeni»,  in  «Archi vum  Historiae  Pontificiae»,  24,  1986,  pp.  91- 
231;  25,  1987,  pp.  105-261;  26,  1988,  pp.  1 19-294.  L'articolo  contiene  una  copiosa  bibliografia. 

B.  Pullan,  The  Jews  of  Europe  and  the  Inquisition  of  Venice,  1550-1670,  Oxford, 
Blackwell,  1983,  pp.  243-312.  Inoltre  sull'azione  della  Compagnia  di  Gesù  a  Venezia  contro  il 
diffondersi  della  Riforma  si  veda  M.  Sc  aduto,  L'epoca  di  G.  Laìnez.  L'azione.  1556-1565.  Ro- 
ma, 1974,  pp.  580-581,  710-711,  e  il  più  recente  contributo  di  M.  Zanardi,  /  «domicilia»  o  centri 
operativi  della  Compagnia  di  Gesù  nello  Stato  veneto  (1542-1773),  in  /  Gesuiti  a  Venezia.  Mo- 
menti e  problemi  di  storia  veneziana  della  Compagnia  di  Gesù,  Atti  del  convegno  di  Studi  Vene- 
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munità  non  cattoliche,  in  particolare  di  quella  ebraica' \  Non  è  un  caso  che  la 
fondazione  dei  primi  istituti  per  catecumeni  sia  stata  avviata  dall'ordine  gesuiti- 
co, che  era  al  tempo  il  più  adatto  ad  accogliere  la  volontà  di  cristianizzazione  e 
di  conversione  espressa  dalla  Chiesa  nei  secoli  XVI-XVIl.  L'ordine  fondato  da 
Sant'Ignazio  aveva  infatti  posto  in  cima  ai  suoi  scopi  quello  della  propagazione 
della  fede  cattolica  e  della  conversione  dei  non  cattolici  presenti  sia  al  di  fuori 
dell'Europa  sia  entro  i  confini  del  vecchio  continente. 

In  Italia,  come  in  Francia,  tali  istituzioni  fiorirono  con  il  consenso  della 
Chiesa  romana,  l'appoggio  di  notabili  locali  (sovrani,  principi,  nobiltà  di  toga  e 
di  spada,  borghesia...)  e  del  clero  diocesano;  ma  molto  spesso  all'origine  di  tali 
fondazioni  vi  fu  proprio  la  Compagnia  di  Gesù,  che  con  i  suoi  collegi  e  le  sue 
case  di  missione  era  ormai  ampiamente  diffusa,  soprattutto  nelle  zone  di  frontie- 
ra religiosa,  in  cui  la  presenza  riformata,  ebrea  o  musulmana  era  molto  alta. 

In  Piemonte  e  nella  zona  alpina  sotto  il  dominio  francese  l'elemento  pre- 
valente era  quello  protestante,  dunque  le  case  dei  convertiti  vennero  costruite 
allo  scopo  di  accogliere  ed  educare  alla  fede  cattolica  proprio  questi  gruppi  non 
cattolici.  Era  questa  la  funzione  delle  Compagnies  de  la  Propagation  de  la  Foi^'^ 


zia,  2-5  ottobre  1990,  a  cura  di  M.  Zanardi  s.j.,  Gregoriana  Libreria  Editrice,  1994,  pp.  162-167: 
in  una  lettera  che  informava  sullo  stato  delle  diverse  residenze  gesuitiche  aperte  nel  dominio  della 
Serenissima  si  legge:  «L'opera  delli  catecumeni  anco  è  raccomandata  alli  nostri,  et  tutti  ordina- 
riamente sono  catechizati  nella  nostra  casa,  et  nelle  congregationi  di  quell'opera  si  trova  per  ordi- 
nario mandar».  Infine,  a  proposito  dell'azione  dei  gesuiti  contro  i  protestanti  presenti  a  Venezia, 
cfr.  M.  Fois,  Ignazio  di  Loyola,  la  Compagnia  di  Gesù  e  Venezia  tra  Riforma  e  Controriforma,  in 
/  Gesuiti  a  Venezia,  cit,  pp.  188-232. 

Per  avere  un  panorama  più  ampio  sulla  storia  degli  ebrei  in  Europa  vedere  A.  Foa,  Ebrei 
in  Europa.  Dalla  Peste  nera  all'emancipazione,  XIV-XIX  secolo,  Bari-Roma,  Laterza,  1999.  Di 
particolare  interesse  i  lavori  di  Marina  Caffiero  sulle  conversioni  forzate  e  soprattutto  sulla  casa 
dei  convertiti  romani:  M.  Caffiero,  Battesimi  forzati.  Storie  di  ebrei,  cristiani  e  convertiti  nella 
Roma  dei  papi,  Roma,  Viella,  2004. 

'■^  C.  Martin,  Les  Compagnies  de  la  Propagation  de  la  foi  (1632-1685):  Paris,  Grenoble, 
Aix,  Lyon,  Montpellier.  Etude  d'un  réseau  d'associations  fondé  en  France  au  temps  de  Louis  XIII 
pour  lutter  contre  l'hérésie  des  origines  à  la  révocation  de  l'Edit  de  Nantes,  Librarie  Droz, 
Genève,  2000;  Ead.,  La  spiritualité  des  Compagnies  de  la  Propagation  de  la  foi:  une  dévotion  de 
combat,  in  «Revue  d'histoire  des  religions»,  CCXVH,  2000,  pp.  517-530  e  A.  Tallon,  La 
Compagnie  du  Saint  Sacrement  (1629-1667):  spiritualité  et  société,  Paris,  Cerf,  1990.  Questa 
istituzione  ebbe  sovente  un  ruolo  che  coincise  con  quello  delle  Compagnies  de  la  propagation  de 
la  foi.  Per  la  conversione  dei  protestanti  la  bibliografia  è  assai  ampia,  si  veda  per  esempio:  La 
conversion  au  XVIf  siècle.  Actes  du  XIL  colloque  de  Marseille,  janvier  1982,  Centre  Méridional 
de  Rencontres  sur  le  XVIL  siècle,  C.M.R.,  1983;  B.  Dompnier,  Le  venin  de  l'hérésie.  Image  du 
protestantisme  et  combat  catholique  au  XVIf  siècle,  Paris,  Le  Centurion,  1985;  Y. 
Krumenacker,  Les  protestants  du  Poitou  au  XVIIf  siècle  (I681-I789),  Paris,  1989  e  R.  Sauzet, 
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diffuse  a  Lione,  Grenoble  e  Parigi  e  create  sul  modello  della  Congregatio  de 
Propaganda  Fide  di  Roma,  posta  dal  pontefice  Gregorio  XIII  a  capo  di  ogni 
apostolato  missionario  realizzato  dal  clero  cattolico. 

Anche  a  Torino  esisteva  sin  dal  1653,  presso  l'Arciconfratemita  dello  Spi- 
rito Santo,  un  ospizio  deputato  a  raccogliere  un  consistente  numero  di  soggetti 
di  ampia  provenienza' ^  si  trattava  perlopiù  di  ebrei,  ma  non  mancavano  i  valde- 
si ed  i  protestanti.  Il  numero  di  questi  ultimi  diminuì  quando  venne  fondato 
l'istituto  pinerolese,  in  cui  i  valdesi  vermero  trasferiti  insieme  ai  protestanti  con- 
vertiti. 

Le  fonti  che  riguardano  l'Ospizio  dei  Catecumeni  di  Pinerolo  sono  con- 
servate in  diversi  archivi,  ma  il  corpus  della  documentazione  non  ha  subito  una 
forte  dispersione:  il  nucleo  più  cospicuo,  infatti,  si  trova  all'Archivio  della  Dio- 
cesi di  Pinerolo  ed  è  costituito  da  15  mazzi.  Queste  carte  sono  raggruppate  in 
base  a  sezioni  ben  distinte:  «Origine  e  trasformazioni»  (2  mazzi),  «Anmiinistra- 
zione»  (4  mazzi,  di  cui  una  inerente  il  consiglio  di  amministrazione  e  i  beni 
immobili,  2  riguardanti  la  gestione  economica  e  infine  uno  sull'eredità  e  i  lasci- 
ti), «Servizio  religioso»  (un  mazzo),  «Ospiti»  (in  totale  5  mazzi,  di  cui  3  com- 
prendono registri  dei  ricoverati,  uno  i  dossier  particolari  e  l'assegnazione  di  doti 
e  sussidi  e  l'ultimo  il  carteggio  vario);  infine  vi  è  la  sezione  «De  foro»  (2  mazzi 
inerenti  le  cause,  la  documentazione  ufficiale  e  la  corrispondenza  varia),  con- 
clude un  mazzo  di  «Miscellanea».  La  documentazione  riguarda  un  arco  crono- 
logico molto  ampio,  che  va  dalla  data  di  fondazione  dell'Albergo  dei  rifugiati  di 
Torino,  voluto  dalla  reggente  per  i  cattolizzati  delle  valli  pinerolesi  (1679),  alla 
cessione  di  Palazzo  Vittone  al  Comune  di  Pinerolo  da  parte  dell' allora  vescovo 
mons.  Giachetti  (1982). 

L'archivio  diocesano  non  è  però  l'unica  fonte  per  studiare  l'Ospizio  dei 
Catecumeni:  nuclei  di  documentazione  si  ritrovano  anche  all'Archivio  Storico 
del  Comune  di  Pinerolo.  Si  tratta  però  di  soli  3  mazzi  raccolti  nell'archivio  delle 
Opere  Pie,  che  riguardano  perlopiù  le  liti  per  le  spartizioni  del  patrimonio 
dell'Ospizio  in  epoca  ottocentesca.  Inoltre,  è  presente  nell'Archivio  Storico  cit- 
tadino, categoria  Opere  Pie,  un  mazzo  che  include  tre  fascicoli  contenenti  do- 


Chroniqiies  des  fi  ères  ennemis.  Catholiques  et  Protestants  à  Nîmes  du  XVf  au  XVIir  siècle, 
Caen,  Paradigme,  1992. 

'■^  Si  veda  L.  Allicìra,  L'ospizio  dei  catecumeni  di  Torino,  in  «Bollettino  Storico  Biblio- 
grafico Subalpino»,  88,  1990,  fase.  2,  pp.  513-572.  All'Ospizio  di  Torino  fu  ospitato  anche  il  filo- 
sofo Jean  Jacques  Rousseau  e  la  sua  impressione  riguardo  all'istituto  fu  pessima:  egli  ebbe  a  la- 
mentarsi della  casa  e  della  sua  somiglianza  con  una  prigione.  Si  veda  J.  J.  Rousseau,  Oeuvres 
complètes,  vol.  I,  Les  confessions,  Paris,  Bibliothèque  de  la  Pléiade,  1959,  p.  60. 
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cumenti  dal  1775  al  1830,  tra  cui  una  «Nota  delle  persone  ricoverate 
nell'Ospizio  dei  catecumeni»  1775-1778. 

Infine,  altre  carte  sono  rintracciabili  all'Archivio  di  Stato  di  Torino,  sia 
alle  Sezioni  Riunite,  sotto  le  voci:  «Senato  di  Pinerolo»  e  «Intendenza  di  Pine- 
rolo»,  sia  nella  Sezione  Corte,  nei  fondi  riguardanti  le  «Opere  pie».  Questi  do- 
cumenti offrono  una  testimonianza  preziosa  sulla  fase  di  fondazione 
dell'Ospizio,  e  provano  l'interesse  del  sovrano  alla  sua  gestione  e  al  controllo 
della  fede  cattolica  e  della  corretta  pratica  religiosa  degli  abitanti  delle  valli;  per 
questo  sono  numerose  le  prescrizioni  e  le  ordinanze  degli  ufficiali  sabaudi,  ma 
anche  i  documenti  prodotti  nel  corso  delle  cause  giudiziarie  in  merito  ai  conver- 
titi e  ai  loro  rapporti  con  la  comunità  riformata  da  cui  essi  si  erano  separati. 

La  prima  fase  della  storia  dell  'Ospizio  dei  Catecumeni:  1 743-1 798 

L'Ospizio  di  Pinerolo  restò  in  vita  per  oltre  un  cinquantennio,  fino 
all'arrivo  delle  truppe  francesi  nel  1798  ed  ospitò  convertiti  provenienti  dalle 
valli. 

Probabilmente  gli  inizi  furono  un  po'  difficoltosi,  stando  alla  testimonian- 
za del  primo  vescovo  della  città,  il  savoiardo  mons.  Jean  Baptiste  D'Orlié  de 
Saint  Innocent,  il  quale  nel  1750  lamentò  al  re  Carlo  Emanuele  III  che  un  gran 
numero  di  abitanti  delle  valli  esitava  a  convertirsi,  perché  «trattenuti  dai  parti- 
colari riguardi  verso  dei  loro  parenti  eretici»,  oppure  «perché  avevano  beni  e 
bestiami  che  non  potevano  abbandonare»,  e  ancora  perché  «padri  o  madri  di 
famiglia  non  si  trovavano  in  grado  di  lasciare  la  casa  e  la  figliolanza  in  abban- 
dono»". 

L'amministrazione  dell'Ospizio  provvide  tempestivamente  a  queste  diffi- 
coltà, spesso  ospitando  nell'istituto  famiglie  intere,  o  consentendo  ai  ricoverati 
di  tornare  nei  propri  paesi  a  curare  i  propri  beni  ed  interessi,  oppure  ribadendo 
che  nessuno  poteva  essere  obbligato  con  la  forza  a  convertirsi.  Nessun  «cor- 
rompimento»,  prescrivevano  infatti  i  regolamenti  dell'Ospizio,  doveva  essere 
usato  per  forzare  qualcuno  a  convertirsi,  ma  occorre  chiedersi  se  per  individui 
che  in  quegli  anni  si  trovavano  in  gravi  difficoltà  economiche  o  avevano  urgente 
necessità  di  cure  sanitarie  le  promesse  di  denaro,  di  lavoro,  di  assistenza  medica 
e  materiale  non  abbiano  costituito  un  incentivo  piìi  pressante  alla  conversione 


A.  Bernardi,  L'Ospizio  di  Pinerolo  cit.,  p.  92  Fautore  riporta  il  carteggio  di  mons. 
D'Orlié  conservato  all'Archivio  Diocesano  di  Pinerolo. 
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che  una  sincera  convinzione  religiosa.  In  effetti  un'alta  percentuale  di  ricoverati 
è  oggetto  di  cure  mediche  presso  l'Ospizio,  segno  che  quest'ultimo  funzionò 
anche  come  dispensario  medico  per  i  più  poveri. 

Ai  delicati  problemi  legati  alla  conversione  dei  valdesi  e  dei  calvinisti  si 
aggiungevano  le  non  meno  gravi  difficoltà  economiche,  ricordate  anche  in  una 
lettera  scritta  dalla  Congregazione  dell'Ospizio  il  29  settembre  1780'^.  A  queste 
il  sovrano  volle  in  un  primo  tempo  sopperire  con  donazioni  una  tantum,  dato 
che  l'Ospizio  era  «sotto  la  speciale  Nostra  Regia  protezione»'^:  in  effetti,  nella 
prima  fase  della  sua  esistenza,  l'istituto  beneficiò  tanto  della  carità  dei  sovrani 
quanto  di  quella  di  altri  nobili  della  zona''^. 

Le  funzioni  dell'Ospizio  vennero  precisate  nei  Regolamenti  emanati  dalla 
commissione  incaricata  della  sua  amministrazione  e  approvati  dal  re  il  2 1  marzo 
1752^*^:  occorreva  innanzitutto  educare  i  convertiti  per  prepararli  all'abiura  e 
alla  professione  di  fede  solenne,  che  perlopiù  avveniva  nella  cappella 
dell'Ospizio;  inoltre,  per  bandire  ogni  ozio"^',  era  offerta  ai  ricoverati  la  possibi- 

Si  veda  la  supplica  della  congregazione  amministratrice  dell'Ospizio  al  sovrano  sabaudo: 
ASTO,  Luoghi  pii  cit.,  mz.  14  d'addizione,  fase.  8  «Rappresentanza  della  Congregazione  del  Re- 
gio Ospizio  eretto  nella  città  di  Pinerolo,  ad  effetto  d'ottener  da  S.M.  un  caritatevole  sussidio  per 
la  reintegrazione  degl'ivi  espressi  fondi  mancanti  alla  suddetta  Opera  Pia»,  1762.  Una  lettera 
scritta  il  29  settembre  1 780  dalla  corte  di  Torino  fa  presente  la  strettezza  economica  in  cui  versava 
allora  l'Ospizio  pinerolese  e  ricorda  che  il  sovrano,  per  sopperire  alle  esigenze  di  questa  Opera 
pia,  aveva  bandito  una  lotteria  i  cui  proventi  sarebbero  andati  all'Ospizio.  Inoltre,  a  fronte  delle 
gravi  spese,  il  re  prestava  personalmente  1500  lire,  ma  invitava  anche  la  Congregazione  a  conte- 
nere le  spese  per  le  doti,  le  elemosine  e  il  mantenimento  dei  ricoverati,  riducendo  il  numero  degli 
ospiti  e  anche  il  tempo  della  loro  permanenza  nell'Ospizio.  ASF,  Tit.  12/2,  cl.  3,  serie  unica,  fase. 

10  «Regolamenti  per  regio  Ospizio  di  Pinerolo»  1752-1780.  Per  altre  donazioni  provenienti  dal 
sovrano  e  documentate  si  rinvia  a  Bernardi,  Cenni  storici  e  regolamenti,  cit.  e  a  Caffaro,  Noli- 
zie  e  clociimenti,  cit.,  vol.  V,  p.  299:  nel  1784  il  re  indisse  una  lotteria  per  aumentare  le  entrate 
dell'Ospizio  e  il  capitolo  dei  canonici  di  San  Donato  contribuì  a  più  riprese  . 

Vedere  ADP,  Ospizio  dei  catecumeni.  Tit.  12/2,  classe  03,  serie  unica,  doc.  10  «Regola- 
menti per  il  Regio  Ospizio  dei  Catecumeni  stabilito  in  Pinerolo»  21  marzo  1752. 

"  Si  veda  in  proposito  il  paragrafo  successivo  che  prende  in  esame  le  donazioni  a  cui  si  fa 
riferimento. 

ADP,  Ospizio  dei  catecumeni.  Tit.  12/2,  classe  03,  serie  unica,  doc.  10  «Regolamenti  per 

11  Regio  Ospizio  dei  Catecumeni  stabilito  in  Pinerolo»  21  marzo  1752.  Inoltre  i  Regolamenti  ven- 
gono commentati  da  Bernardi,  Cenni  storici  e  regolamenti,  cit.,  pp.  28-35,  l'autore  aggiunge  che 
il  documento  del  1 752  fu  preceduto  da  un  breve  regolamento  in  8  paragrafi  emanato  il  22  dicem- 
bre 1749  nel  quale  però  non  si  davano  norme  precise  in  merito  alla  direzione  e  alla  amministra- 
zione dell'istituto,  ma  piuttosto  si  indicavano  le  linee  da  seguire  per  l'istruzione  dei  convertiti. 

Il  Regolamento  del  21  marzo  1752  precisa  che  tutti  i  ricoverati,  nel  tempo  libero  dalla  lo- 
ro istruzione  nella  fede,  «dovranno  venir  impiegati  in  qualche  travaglio  utile,  che  sarà  cura  della 
Congregazione  di  loro  procurare,  affine  di  non  lasciarli  in  ozio  ed  anzi  rendere  qualche  vantaggio 
all'opera  con  una  parte  della  mercede  de'  loro  lavori,  lasciandogliene  altra  parte  per  animargli  al 
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lità  di  imparare  un  mestiere  nelle  botteghe  allestite  all'interno  dell'istituto, 
mentre  i  più  giovani  potevano  andare  a  lavorare  come  apprendisti  presso  qual- 
che laboratorio  artigianale  estemo".  È  il  caso  di  molti  ragazzini  che  entrarono 
giovanissimi  tra  le  mura  dell'Ospizio,  come  Pietro  Bastia,  che  fece  il  suo  in- 
gresso a  undici  armi,  il  16  dicembre  1743,  e  venne  affidato  un  mese  dopo  al  cal- 
zolaio di  Alessandria  Giovanni  Battista  Babilon,  perché  imparasse  il  mestiere  a 
spese  dell'istituto,  che  sborsò  al  calzolaio  50  lire  airanno"\  Dai  registri  degli 
ospiti  risulta  inoltre  che,  nel  decermio  successivo  all'apertura  dell'Ospizio,  fu- 
rono ospitati  anche  figli  di  convertiti  non  per  essere  istruiti,  ma  per  imparare 
un'arte:  i  fratelli  Stefano  e  Francesco  Mondon,  figli  di  genitori  convertiti,  ven- 
nero accolti  nel  1750  su  raccomandazione  del  conte  Piccon  della  Perosa,  feuda- 
tario nella  bassa  Val  Chisone,  e  veimero  messi  a  bottega  a  spese  dell'istituto  il 
primo  per  otto  armi,  il  secondo  per  cinque,  cioè  finché  non  ebbero  appreso  il 
mestiere  di  calzolai*^"*. 

Occorre  ricordare  che  il  XVIII  secolo  vide  il  moltiplicarsi  di  una  serie 
d'interventi  contro  il  pauperismo  e  il  vagabondaggio  endemici.  In  quest'opera 
di  lotta  all'ozio  e  alla  mendicità  il  potere  civile  collaborò  strettamente  con  il 
potere  ecclesiastico.  In  Piemonte  il  sovrano  Vittorio  Amedeo  II  chiamò  il  ge- 
suita Andrea  Guevarre,  che  si  era  distinto  in  Francia  per  la  fondazione  delle 
Congregazioni  di  carità,  affinché  anche  a  Torino  egli  collaborasse  alla  riforma 
dell'assistenza  pubblica.  Il  gesuita  è  autore  del  libro  La  mendicità  sbandita  con 
il  sovvenimento  dei  poveri,  stampato  a  Torino  nel  1717,  nelle  cui  pagine  si  può 
ritrovare  traccia  della  mentalità  dell'epoca  tesa  a  condarmare  qualsiasi  forma  di 
ozio  e  di  vagabondaggio  in  quanto  potenzialmente  perturbatrice  dell'ordine  so- 
ciale^^ 


travaglio».  ADP,  Ospizio  dei  catecumeni.  Tit.  12/2,  classe  03,  serie  unica,  doc.  10  «Regolamenti 
per  il  Regio  Ospizio  dei  Catecumeni  stabilito  in  Pinerolo»  21  marzo  1752. 

Nella  maggioranza  dei  casi  i  giovani  ospiti  venivano  indirizzati  ad  apprendere  l'arte  di 
calzolai  o  di  sarti  nelle  botteghe  con  tutta  probabilità  «convenzionate»  con  l'Ospizio  stesso. 

ADP,  Tit.  12/2  Ospizio  dei  catecumeni  CI.  06  Ospiti,  Serie  01  Registri,  Fald.  Vili,  doc. 
01  Registro  dal  1743  al  1786  «Catalogo  delli  cattolizandi  e  Cattolizati  ricoverati  nel  Regio  Ospi- 
zio di  Pinerolo  dalli  9  dicembre  1743  sino  a  27  giugno  1786». 

ADP,  Tit.  12/2  Ospizio  dei  catecumeni,  CI.  06  Ospiti,  Serie  01  Registri,  Fald.  Vili,  doc. 
01  Registro  dal  1743  al  1786.  Identico  il  caso  di  Francesco  Fina,  che  aveva  dodici  anni  alla  data 
del  suo  ingresso,  il  1°  maggio  1750,  e  venne  per  farsi  istruire  essendo  figlio  di  convertiti.  I  fratelli 
Giovanni  e  Caterina  Girardo,  di  dodici  e  diciotto  anni,  fiarono  ricoverati  insieme  il  3  maggio  dello 
stesso  anno,  essendo  stati  già  cattolizzati,  e  furono  istruiti  nella  fede:  il  primo  restò  all'ospizio  fino 
al  marzo  del  1756,  la  seconda  due  armi  dopo  il  suo  ingresso  venne  mandata  a  servizio  fuori. 

Su  Guevarre  cfr.  M.  Zanardi,  //  padre  Andrea  Guevarre  della  Compagnia  di  Gesù,  in 
La  Compagnia  di  Gesù  nella  Provincia  di  Torino,  Atti  del  convegno  a  cura  di  B.  Signorelli  e  P. 
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Per  le  ragazze  l'Ospizio  rappresentava  invece  l'opportunità  di  contrarre  un 
matrimonio  cattolico,  vantaggio  a  quei  tempi  non  trascurabile,  se  si  considerano 
le  opportunità  sociali  ed  economiche  che  ciò  comportava  e  se  si  aggiunge  che  le 
donne  ricevevano  con  le  nozze  una  dote  pagata  sui  fondi  dell'istituto  o  dalla  be- 
neficenza di  qualche  munifico  personaggio:  l'ammontare  della  somma  oscillava 
in  quegli  anni  tra  le  100  e  le  150  lire,  anche  se  non  mancano  sporadici  casi  in 
cui  vennero  corrisposte  somme  maggiori,  ma  ciò  avvenne  solo  nei  casi  in  cui 
intervennero  donatori  privati^^.  Margherita  Moser,  originaria  di  Perosa,  entrò 
all'Ospizio  il  19  marzo  1750  all'età  di  sedici  anni,  due  anni  dopo,  nel  novembre 
del  1752,  sposò  Giovanni  Pietro  Calcagno,  fabbro  abitante  in  Giaveno,  e  rice- 
vette una  dote  di  lire  350,  di  cui  150  offerte  dal  conte  Luigi  Piccon  della  Perosa 
e  200  dal  cavalier  De  Carolis"''.  Con  ogni  probabilità  il  suo  caso  costituiva 
un'eccezione,  come  documentano  le  informazioni  che  i  registri,  di  solito  scarni 
di  dati  personali,  offrono  su  di  lei:  la  ragazza  era  figlia  di  un  sergente  invalido  di 
Perosa,  ma  nativo  dei  Grigioni,  mentre  la  madre  era  originaria  della  Val  San 
Martino;  la  ragazza  era  fuggita  dalla  famiglia,  mentre  questa  si  trovava  alla  pre- 
dica del  ministro  di  Pomaretto,  ed  era  venuta  all'Ospizio  con  l'intenzione  di 
convertirsi,  ma  in  realtà  sperava  così  di  non  sposare  un  sergente  del  reggimento, 
come  volevano  invece  i  suoi  genitori. 

A  partire  dalla  metà  degli  anni  cinquanta,  molte  delle  ragazze  ricoverate 
all'Ospizio  vi  arrivarono  accompagnate  proprio  dai  loro  promessi  sposi,  con 
lettera  di  presentazione  dei  rispettivi  parroci  del  luogo  di  provenienza.  Di  solito 
la  permanenza  delle  fanciulle  nella  struttura  era  molto  breve:  il  tempo  necessa- 
rio all'abiura  e  alla  professione  di  fede,  preceduta  da  una  breve  catechesi,  e  non 
appena  compiuta  l'abiura  si  celebravano  solitamente  le  nozze  nella  parrocchia 
dello  sposo.  Quasi  tutte  le  giovani  ragazze  concludevano  il  loro  ricovero  con  le 
nozze,  e  non  erano  rari  i  matrimoni  con  convertiti  precedentemente  usciti 
dall'Ospizio:  è  il  caso  di  Maria  Saleng,  accolta  nell'Ospizio  il  9  novembre  1743, 
e  andata  in  sposa  con  una  dote  di  100  lire  il  7  settembre  1745  a  Stefano  Passet, 


Uscello,  Torino,  Bollettino  della  Società  Piemontese  di  Archeologia  e  Belle  Arti,  1998,  pp.  161- 
219.  Sul  problema  del  pauperismo  cfr.  B.  Gerf.mrk,  La  pietà  e  la  forca.  Bari-Roma,  Laterza, 
1995.  Sui  provvedimenti  presi  dallo  Stato  sabaudo  e  dagli  altri  governi  europei  nei  confronti  dei 
bisognosi  e  dei  mendicanti  cfr.  L.  Guerci,  L  Europa  del  Settecento.  Permanenze  e  mutamenti, 
Torino,  UTET,  1988,  pp.  28-ss.,  I34-ss. 

L'abate  Bernardi  riporta  per  le  doti  una  somma  di  lire  200,  ma  dai  registri  consultati 
l'ammontare  delle  doti  assegnate  alle  fanciulle  convertite  per  il  matrimonio  non  raggiungono  mai 
questa  cifra.  Cfr.  Bernardi,  Cenni  storici  e  regolamenti,  cit.,  p.  7. 
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sarto  convertito  all'Ospizio  il  7  gennaio  1744,  esattamente  un  giorno  dopo 
l'abiura  della  sua  futura  sposa,  che  all'epoca  aveva  venticinque  annr  . 

Oltre  alle  nozze,  cui  convolavano  le  ragazze  che  avevano  un'età  compresa 
tra  i  diciotto  e  i  trent'anni  (ma  non  mancano  i  casi  di  vedove  più  attempate  che 
contrassero  il  matrimonio  con  «buoni  cattolici»  o  convertiti),  l'Ospizio  si  preoc- 
cupava di  offrire  alle  giovani  una  collocazione  definitiva  fuori  dalla  struttura, 
affidandole  a  qualche  benestante  in  qualità  di  cameriere  o  dame  di  compagnia. 

Anna  Corveglia,  entrata  in  Ospizio  a  ventun  anni,  il  12  dicembre  1743, 
dopo  aver  compiuto  l'abiura  il  27  dello  stesso  mese,  venne  messa  a  pensione  in 
casa  di  «una  persona  devota»  di  Pinerolo  dal  gennaio  all'aprile  del  1744,  poi 
tornò  in  Ospizio  per  sposare  a  giugno  un  cattolico  di  Pinasca.  Anna  Maria  Beli- 
da,  di  ventitré  anni,  sposata  a  Giacomo  Massimino  di  cui  si  erano  perdute  le 
tracce,  anche  se  si  supponeva  che  si  trovasse  in  Provenza,  venne  all'Ospizio  il 
13  dicembre  1743:  aveva  abiurato  davanti  al  missionario  minore  osservante  ri- 
formato di  Campigliene  e  nel  marzo  del  1744  fii  mandata  a  Torino,  a  servizio 
dalla  contessa  di  Roccabiliore,  ma  in  giugno  rientrò  a  Pinerolo  poiché  si  era 
ammalata;  solo  a  luglio  tornò  a  Torino,  questa  volta  a  servizio  della  contessa  di 
Provana"''. 

Nel  caso  le  ragazze  fossero  molto  giovani  e  avessero  parenti  cattolici  o 
cattolizzati,  esse  venivano  affidate  alle  cure  di  questi  ultimi:  Margherita  Pecol 
aveva  sei  anni  alla  data  del  suo  ingresso  nel  dicembre  del  1 743  e  fu  data  in  cu- 
stodia alla  zia  di  Roletto,  da  tempo  cattolizzata,  a  cui  l'Ospizio  pagò  una  pen- 
sione di  lire  3,10  al  mese. 

Essere  ricoverati  all'Ospizio  dei  Catecumeni  significava  quindi  poter  go- 
dere di  una  serie  di  vantaggi:  imparare  un  mestiere,  ricevere  degli  aiuti  econo- 
mici, una  dote  per  le  donne,  delle  cure  mediche,  avere  un  alloggio  e  un  vitto  as- 
sicurati e,  stando  alle  indicazioni  del  regolamento,  il  cibo  non  doveva  essere 
sgradevole,  e  questo  poteva  essere  un  altro  incentivo  per  quanti  chiedevano  di 
essere  ospitati,  specie  in  epoche  di  carestia  o  di  penuria.  Se  per  il  governo  sa- 
baudo tale  politica  di  conversioni  registrava  un  evidente  successo,  non  si  posso- 
no tuttavia  dimenticare  i  problemi  economici  legati  alla  gestione  dell'Ospizio 
che  incidevano  soprattutto  sulla  possibilità  di  dare  agli  ospiti  un  aiuto  a  lungo 
termine.  Dato  che  la  loro  permanenza  nella  struttura  era  limitata  nel  tempo,  per 
consentire  ad  un  maggior  numero  di  persone  di  poter  beneficiare  degli  aiuti, 

ADP,  Tit.  12/2  Ospizio  dei  catecumeni,  CI.  06  Ospiti,  Serie  01  Registri,  Fald.  Vili,  doc. 
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spesso  accadeva  che  i  ricoverati  venissero  dimessi  dopo  un  breve  periodo  e  non 
fosse  più  possibile  monitorarne  né  la  perseveranza  nelle  pratiche  della  fede  cat- 
tolica, né  il  loro  reale  inserimento  nella  comunità  dei  credenti  non  riformati. 
Inoltre,  accadeva  spesso  che  chi  entrava  nell'Ospizio  o  spontaneamente  o  per- 
ché indirizzatovi  dal  parroco  del  villaggio  o  dai  missionari,  lo  faceva  perché  co- 
stretto da  bisogni  materiali  impellenti  (povertà,  vedovanza,  malattia,  impossibi- 
lità di  dare  sostentamento  a  bambini  in  età  molto  tenera).  In  tal  caso  la  conver- 
sione e  l'educazione  di  questi  individui  raramente  poteva  avere,  ad  avviso  del 
clero  e  degli  amministratori  dell'istituto,  un  ruolo  incisivo  sulle  comunità  dei 
riformati:  i  vecchi,  i  menomati,  le  donne  sole  non  erano  in  grado  di  produrre  la 
conversione  di  gruppi  familiari  numerosi,  perché  questi  individui  si  trovavano 
emarginati  dal  resto  del  gruppo  e  questa  era  una  delle  ragioni  per  cui  si  trovava- 
no nell'Ospizio. 

Da  una  rapida  occhiata  ai  registri  colpisce  l'età  molto  giovane  della  mag- 
gioranza dei  ricoverati,  inoltre  sono  molto  numerosi  i  decessi  tra  i  ricoverati  che 
non  possono  esser  imputati  alla  permanenza  in  Ospizio,  dato  che  avvengono  a 
distanza  di  tempo  ravvicinata  dal  loro  ricovero.  Questi  episodi  si  uniscono  ai 
non  meno  numerosi  casi  di  ospiti  affetti  da  qualche  menomazione  o  difetto  fisi- 
co che  con  ogni  probabilità  non  potevano  trovare  assistenza  in  famiglia  e  trova- 
vano ospitalità  presso  l'istituto. 

L'abiura  di  ragazzi  molto  giovani  poteva  far  sperare  qualche  risultato,  rea- 
lizzabile solo  a  patto  di  seguire  per  lungo  tempo  il  soggetto,  ma  questo  sarebbe 
stato  troppo  oneroso  per  l'istituto,  oltre  a  non  essere  contemplato  dai  regola- 
menti. Ci  si  doveva  affidare  al  clero  locale,  che  non  sempre  era  in  grado  di  mo- 
nitorare così  capillarmente  ogni  caso  umano.  Per  questo  non  di  rado  capitava 
che  alcuni  ospiti  dell'Ospizio,  dopo  aver  ricevuto  dei  sussidi  ed  essere  rientrati 
nelle  valli,  tornassero  alla  fede  originaria  e  fossero  nuovamente  accolti  nella 
comunità  dei  riformati. 

Qualche  vantaggio  si  poteva  sperare  nel  caso  della  conversione  di  un  capo 
famiglia,  ma  non  erano  molto  frequenti,  inoltre  spesso  il  clero  si  lamentava  che 
se  non  tutti  i  membri  della  famiglia  venivano  indotti  all'abiura,  la  mancata  con- 
versione di  uno  dei  genitori  (ed  era  il  caso  più  frequente)  poteva  minare  la  con- 
versione di  tutti  gli  altri,  specie  nel  caso  si  trattasse  delle  madri,  che  facevano  di 
tutto  pur  di  non  far  battezzare  cattolici  i  propri  figli.  Inoltre,  anche  nel  caso  in 
cui  entrambi  i  genitori  avessero  fatto  professione  di  fede  cattolica,  restava  sem- 
pre la  minaccia  delle  ritorsioni  e  delle  pressioni  esercitate  su  di  loro  dai  parenti  e 
dagli  altri  membri  della  comunità,  sui  quali  l'Ospizio  aveva  uno  scarso  se  non 
nullo  potere  deterrente. 
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Se  si  considerano  invece  i  risultati  che  questa  politica  di  conversione  ebbe 
per  i  ricoverati,  si  possono  mettere  in  conto  i  vantaggi  materiali  (la  possibilità  di 
ricevere  sussidi,  imparare  un  mestiere,  avere  una  dote,  ricevere),  ma  anche 
l'indubbia  limitazione  alla  libertà  individuale  che  la  temporanea  reclusione 
nell'Ospizio  comportava.  La  struttura  seguiva  il  modello  di  analoghe  istituzioni 
sorte  in  quegli  anni  in  Francia  ed  Inghilterra  e  che  hanno  dato  origine  al  feno- 
meno della  «grande  reclusione»,  avente  lo  scopo  di  eliminare  dalle  strade  i  «di- 
versi» (oziosi,  vagabondi,  prostitute,  poveri...),  ritenuti  dal  governo  pericolosi 
per  l'ordine,  perché  non  integrati  nel  sistema  produttivo  e  nella  struttura  socia- 
le^°.  Anche  i  non  cattolici  erano  assimilati  a  questo  gruppo,  perché  in  uno  Stato 
cattolico  essi  rappresentavano  la  non  adesione  all'ordine  costituito:  la  loro  esi- 
stenza costituiva  la  prova  del  fallimento  della  politica  di  uniformità  ed  omoge- 
neità che  l'amministrazione  statale  cercava  faticosamente  di  mettere  in  atto  en- 
tro i  confini  dello  Stato.  Ma  gli  ospizi,  le  case  di  lavoro,  gli  ospedali  di  carità 
rappresentavano  pur  sempre  una  violazione  della  libertà  del  singolo:  lo  sottrae- 
vano alla  comunità  di  origine,  lo  costringevano  a  restare  in  un  istituto  da  cui 
erano  frequenti  i  tentativi  di  fuga,  lo  obbligavano  al  lavoro  e  all'obbedienza 
delle  regole.  Ma  soprattutto,  nel  caso  dell'Ospizio  dei  catecumeni,  lo  forzavano 
all'abiura  dopo  un  percorso  di  catechesi  e  di  istruzione  religiosa  che  raramente 
l'individuo  aveva  scelto  liberamente.  I  vantaggi  materiali  avevano  un  caro  prez- 
zo: la  perdita  della  libertà  di  movimento,  di  pensiero,  di  scelta. 

Nella  società  di  antico  regime  questo  sacrificio  era  considerato  necessario 
ed  irrinunciabile,  perché  era  garanzia  dell'esistenza  stessa  dello  Stato,  che  nel 
XVIII  individuava  nell'uniformità,  nell'ordine  e  nell'obbedienza  i  valori  irri- 
nunciabili e  bollava  ogni  difformità  ed  ogni  dissenso  come  reati  contro  la  sicu- 
rezza e  la  stabilità  dell'intera  collettività.  La  tolleranza  delle  diversità  non  era 
ancora  un  principio  condiviso  dall'opinione  pubblica  e  ancor  meno  dai  governi, 
ma  i  semi  delle  idee  stavano  maturando  tra  i  pensatori  e  filosofi:  Bayle,  Spino- 
za, Locke,  Montesquieu  e  Voltaire  avrebbero  lasciato  in  eredità  agli  uomini  un 
modo  di  pensare  nuovo,  in  cui  concetti  come  tolleranza  e  relativismo  avrebbero 
trovato  finalmente  posto^  ' . 

Non  sono  infrequenti  i  casi  di  ospiti  che  bussano  alle  porte  dell'Ospizio 
per  trovare  aiuto:  una  ragazza  sorda  fu  accompagnata  dai  parenti,  perché  rimasta 
orfana,  un  ragazzino  invece  fu  accolto,  ma  di  lui  si  dubitava  potesse  essere  edu- 


M.  Foucault,  Sorvegliare  e  punire,  Torino,  Einaudi,  1976. 
^'  Per  una  sintetica  analisi  del  concetto  di  tolleranza  e  della  sua  nascita  nel  XVIII  secolo 
vedere:  Maria  Laura  Lanzillo,  Tolleranza,  Bologna,  11  Mulino,  2001,  pp.  169. 
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cato  alla  fede  cattolica,  per  via  di  un  grave  ritardo  mentale  e  nell'ultimo  decen- 
nio del  secolo  furono  ospitati  anche  soldati  invalidi.  Maria  Bertin  aveva  cin- 
quantun anni  al  suo  ingresso  nell'Ospizio  il  26  gennaio  1757,  fece  la  sua  abiura 
il  5  febbraio  e  cinque  giorni  dopo,  a  causa  della  sua  condizione  di  paralitica, 
venne  mandata  da  sua  sorella,  sposata  e  già  cattolizzata  all'Ospizio  e  residente  a 
Baudenasca.  Margherita  Maria  e  Anna  Maria  Travers  di  Torre  vennero  entram- 
be ricoverate  il  1°  dicembre  1759,  avevano  rispettivamente  nove  e  cinque  anni 
ed  erano  orfane  di  padre.  Erano  state  consegnate  all'istituto  dai  parenti  eretici, 
ma  la  prima  morì  neppure  a  tre  anni  dal  suo  ingresso,  I'll  maggio  1762.  Insie- 
me con  loro,  fu  accolto  a  distanza  di  qualche  mese,  il  1°  aprile  1760,  Antonio 
Travers,  loro  fratello  di  cinque  anni:  il  bambino  era  stato  affidato  all'Ospizio 
dalla  madre  eretica  e  venne  messo  a  pensione  presso  privati;  non  se  ne  conosce 
la  motivazione,  ma  si  suppone  che  fosse  per  la  sua  tenera  età.  Fu  riaccolto 
nell'istituto  nel  1767,  ma  nel  dicembre  del  1769  la  madre  lo  riportò  a  casa  con 
sé.  Pochi  mesi  dopo  Antonio  fece  ritomo  all'ospizio  e,  dopo  aver  appreso  l'arte 
del  sarto  per  tre  mesi,  fuggì  sei  mesi  più  tardi. 

Anna  Gaido  era  vedova  ed  aveva  67  anni  nel  1761,  venne  portata  dal  figlio 
all'Ospizio  e  fece  la  sua  abiura  due  mesi  dopo  il  suo  ingresso;  non  è  riportata  la 
data  della  sua  uscita,  ma  si  può  ipotizzare  che  sia  rimasta  nell'istituto  fino  alla 
fine  dei  suoi  giorni.  Giovanni  Pietro  Gosso  di  San  Giovanni  aveva  73  anni 
quando  decise  di  ricoverarsi  all'Ospizio  il  5  novembre  1759,  sicuramente  per 
passare  i  mesi  più  rigidi  dell'anno,  poiché  se  ne  tornò  a  casa  nell'agosto  del 
1760.  Il  suo  caso  è  un  po'  particolare:  si  supponeva  che  egli  fosse  stato  battez- 
zato cattolico  nel  1686,  ma  «era  sempre  vissuto  come  eretico»,  perciò  fece  la 
sua  abiura  nell'Ospizio  il  13  luglio  1760"*". 

Se  è  possibile  ipotizzare  che  con  il  passare  degli  anni  l'istituzione  abbia 
funzionato  sempre  di  più  da  struttura  di  ricovero  per  persone  bisognose,  sia 
economicamente  perché  povere  e  disoccupate,  sia  fisicamente  perché  malate  o 
menomate,  occorre  sottolineare  che  questo  non  era  lo  scopo  principale  per  cui 
l'Ospizio  era  stato  fondato.  La  conversione  dei  «riformati»  restava  l'obiettivo 
prioritario  dei  rettori  della  struttura,  ma  è  vero  che  in  molti  casi  si  trattava  di 
un'abiura  ottenuta  in  cambio  di  cure  mediche,  assistenza,  aiuti  economici,  la 
promessa  di  un  lavoro  o  di  un  matrimonio  cattolico...  Inoltre,  la  giovanissima 
età  dei  ricoverati  fa  pensare  che  le  conversioni  non  fossero  il  punto  di  arrivo  di 
una  sincera  e  ben  ponderata  scelta  interiore,  o  di  un  reale  e  sentito  cammino  di 
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fede,  ma  piuttosto  una  decisione  obbligata  che  padri  e  madri  di  famiglia  in  diffi- 
coltà facevano  per  sé  e  per  i  propri  figli. 

Non  erano  rare  le  giovani  vedove  con  figli  in  età  infantile  che  vennero  a 
chiedere  aiuto  all'Ospizio,  promettendo  di  convertirsi.  Anna  Maria  Plancia  di 
Maniglia  in  Val  San  Martino  aveva  appena  compiuto  dieci  anni  alla  data  del  suo 
ingresso  nell'istituto,  il  1°  settembre  1755.  I  registri  riportano  di  lei  la  seguente 
notizia:  «La  figlia  vuole  cattolizzarsi,  ma  il  padre  non  dà  il  suo  consenso».  An- 
che se  pare  difficile  che  una  ragazza  così  giovane  esprimesse  la  volontà  sincera 
di  abiurare,  è  bene  sottolineare  che  in  tal  caso  il  genitore  aveva  ragione  nel  far 
valere  i  propri  diritti,  poiché  l'articolo  15  del  regio  editto  del  18  agosto  1655, 
che  aveva  segnato  la  conclusione  delle  cruente  campagne  militari  iniziate  ad 
aprile  e  note  con  il  nome  di  Pasque  piemontesi^^,  prescriveva  che  nessuno  po- 
tesse essere  costretto  all'abiura  contro  la  sua  volontà  se  fosse  minore  di  dieci 
anni  per  le  bambine,  e  di  dodici  per  i  bambini^^.  Fu  per  tale  ragione  che 
l'Ospizio  attese  il  compimento  dei  dieci  anni  della  giovane  Arma  Maria,  che  av- 
venne il  25  agosto  del  1755  e  dopo  neppure  una  settimana  la  fanciulla  fece  il 
suo  ingresso  nel  ricovero,  dove  abiurò  pochi  mesi  più  tardi:  il  2  febbraio  1756. 
Vi  rimase  fino  al  30  aprile  del  1759,  quando  fu  data  in  sposa  a  Michele  Ribetto 
di  Bovile^^ 

Il  fatto  che  le  conversioni  avvenissero  perlopiù  per  ragioni  economiche  o 
per  necessità  di  cure  mediche  è  motivata  da  alcuni  episodi  di  falsi  convertiti  che 
si  rivolsero  all'ospizio  pinerolese:  Michele  Peirotto,  età  tredici  anni,  venne  cac- 
ciato a  quattro  mesi  dal  suo  ingresso,  poiché  si  scoprì  che  era  nato  da  genitori 
cattolici  e  aveva  falsificato  il  suo  nome  e  la  sua  provenienza,  in  quanto  non  era 
di  Rorà,  come  aveva  invece  dichiarato.  La  stessa  cosa  accadde  a  Maria  Bertin: 
neppure  un  mese  dopo  il  suo  ingresso,  avvenuto  nel  novembre  del  1757,  fu 
mandata  via,  poiché  si  scoprì  che  era  stata  cattolizzata  a  Grenoble  dal  gesuita 
Dourroy,  inoltre  la  ragazza  era  figlia  del  ministro  Michele  Bertin  e  non  proveni- 
va da  San  Giovarmi  di  Lusema,  bensì  da  Berna  in  Svizzera. 


''^  Sulle  Pasque  piemontesi  si  veda  E.  Balmas,  G.  Zardini  Lana,  La  vera  relazione  di 
quanto  è  accaduto  nelle  persecuzioni  e  i  massacri  dell'anno  7655,  Torino,  Claudiana,  1987. 

F.  A.  DUBOIN,  Raccolta  per  ordine  di  materie  delle  leggi,  provvidenze,  editti,  manife- 
sti..., Torino,  1825,  titolo  XIII,  «Previdenze  concementi  li  Valdesi  Religionarii  delle  Valli  di  Lu- 
cerna, Perosa  e  San  Martino,  delle  terre  annesse  di  San  Bartolomeo,  Prarustino  e  Roccapiatta  e 
delle  altre  terre  del  Marchesato  di  Saluzzo  e  del  Piemonte»,  art.  15  dell'editto  18  agosto  1655. 

^'  ADP,  Tit.  12/2  Ospizio  dei  catecumeni,  CI.  06  Ospiti  Serie  01  Registri,  Fald.  Vili,  doc. 
01  Registro  dal  1743  al  1786. 
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Sono  anche  numericamente  considerevoli  i  ricoveri  di  persone  imparentate 
tra  loro:  molti  i  casi  di  fratelli,  sorelle  o  cugini  e  cugine  che  si  rivolsero 
all'istituzione  pinerolese.  Francesco  Léger  di  Maniglia  entrò  all'Ospizio  all'età 
di  sei  anni,  nel  febbraio  del  1757.  Era  figlio  di  un  cattolizzato  e  fu  accolto  solo 
per  essere  istruito  al  posto  del  fratello  Giacomo,  che  nel  fi^attempo  era  defunto 
proprio  all'Ospizio.  Giovanni  Rosier  e  il  di  lui  figlio  vennero  ricoverati  insieme 
il  19  novembre  1756,  il  primo  era  un  calvinista  di  trentacinque  anni,  proveniente 
da  Beaumont  in  Delfmato  ed  era  raccomandato  da  una  lettera  del  re.  Tre  mesi 
dopo,  tuttavia,  se  ne  andò  a  Cuneo  dalla  moglie,  mentre  il  figlio,  che  all'atto  del 
ricovero  aveva  sei  anni,  rimase  fino  all'ottobre  del  1769  e  intraprese,  a  spese 
dell'istituto,  l'apprendistato  da  un  maestro  calzolaio.  Non  mancarono  fratelli  e 
sorelle,  padri  e  madri  con  i  loro  figli  che  chiesero  di  essere  accolti  nella  struttu- 
ra, mentre  molto  più  basso  è  il  numero  dei  coniugi  che  vi  trovarono  ospitalità 
insieme.  Costituisce  un'eccezione  il  caso  di  Maddalena  Box,  proveniente  dal 
cantone  di  Berna,  «eretica  ricoverata  con  il  permesso  del  re»,  in  quanto  non 
proveniente  dalle  valli.  Era  sposa  di  Cristiano  Griess,  sergente  della  Compagnia 
di  Coutren  del  terzo  battaglione  svizzero  di  Suter  di  stanza  a  Fenestrelle.  I  due 
sposi  vennero  entrambi  accolti  nell'Ospizio:  prima  vi  giunse  Maddalena,  che 
entrò  l'S  dicembre  del  1762,  seguita  da  Cristiano  sei  giorni  piìi  tardi.  Il  23  di- 
cembre i  due  celebrarono  il  loro  matrimonio  secondo  il  rito  cattolico  nella  cap- 
pella dell'Ospizio  e  tornarono  a  Fenestrelle  insieme  il  29  dello  stesso  mese. 
Come  si  può  osservare  la  permanenza  di  coppie  sposate  all'Ospizio  era  in  ogni 
caso  molto  breve  e  si  limitava  a  casi  particolari,  come  dimostra  l'esempio  citato. 

Tuttavia,  spesso  era  proprio  la  giovane  età  dei  convertiti  ad  indurre  alcuni 
di  loro  a  scappare  dall'istituto:  era  infatti  abbastanza  frequente  il  caso  di  ragaz- 
zini che  fuggivano,  in  certi  casi  anche  in  maniera  rocambolesca  ed  avventurosa, 
come  descrivono  con  minuziosità  i  registri.  Paolo  Giacobin,  detto  Prin.  aveva 
quindici  anni  alla  data  del  suo  ingresso  nel  luglio  del  1762;  alla  fine  dell'anno 
fece  la  sua  abiura,  ma  nel  mese  di  marzo  fuggì  appropriandosi  degli  indumenti 
fornitigli  dall'Ospizio.  Più  avventurosa  la  fuga  di  Antonio  Bertoccio,  un  ragaz- 
zo quindicenne  rimasto  all'Ospizio  per  un  anno  e  mezzo  a  partire  dal  1757:  egli 
scalò  nottetempo  le  mura  del  giardino  dell'istituto,  portando  via  con  sé  un  ve- 
stito nuovo  e  altri  indumenti  e  nella  fuga  venne  accompagnato  da  Giovanni  Bo- 
netto, ricoverato  dal  1751.  Talvolta  alcuni,  dopo  essere  ritornati  a  casa,  rientra- 
vano nell'Ospizio,  forse  perché  diventavano  consapevoli  che  non  avevano  altre 
possibilità  restando  nelle  valli,  perché  le  comunità  di  montagna  erano  spesso 
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isolate  e  povere  ,  oppure  vi  rientravano  accompagnati  dai  parroci  o  dai  missio- 
nari, che  in  questi  casi  si  trasformavano  in  veri  e  propri  «poliziotti»  delle  con- 
versioni nelle  valli. 

La  fuga  costituiva  una  grave  perdita  per  l'Ospizio,  dato  che  in  tali  occa- 
sioni il  soggetto  aveva  soltanto  approfittato  del  vitto  e  dell'alloggio,  senza  con- 
vertirsi e  spesso,  durante  la  fuga,  alcuni  portavano  via  con  sé  i  vestiti  che 
l'istituto  forniva  ai  ricoverati,  come  si  è  ricordato  negli  esempi  finora  citati. 

Tuttavia,  oltre  agli  insuccessi,  l'Ospizio  poteva  segnare  a  suo  vantaggio 
alcune  conversioni  importanti,  come  quella  di  Domenica  Danna,  entrata 
nell'Ospizio  nell'agosto  del  1744,  nipote  del  ministro  Matteo  Danna",  la  cui 
conversione  era  stata  compiuta  armi  prima  nel  1678  dai  padri  gesuiti  ed  aveva 
fatto  grande  scalpore  non  solo  nella  vallata.  La  ragazza  verme  dapprima  man- 
data a  servizio  presso  l'avvocato  Bianchiotti,  il  3  aprile  1745,  ma  ritornò 
all'Ospizio  il  17  ottobre,  per  andare  in  sposa  a  Pietro  Giuseppe  Boé  di  Giaveno 
il  29  gennaio  1747,  con  una  dote  di  200  lire  elargita  da  un  benefattore.  Si  tratta- 
va comunque  di  una  somma  molto  considerevole,  dato  che  era  il  doppio  di 
quella  che  veniva  di  solito  elargita,  ma  ciò  si  spiega  con  l'importanza  del  sog- 
getto in  questione.  Maria  Margherita  Léger  aveva  14  anni  quando  arrivò 
all'Ospizio  sotto  falsa  identità  il  31  luglio  1745.  Il  suo  vero  nome  era  Maria 
Margherita  Rostagno  ed  era  la  figlia  del  ministro  di  San  Germano;  appena 
giunta  all'Ospizio  raccontò  di  avere  attraversato  a  piedi  il  fiume  Chisone,  fug- 
gendo da  casa,  e  chiese  che  la  sua  identità  fosse  mantenuta  nascosta,  poiché  te- 
meva che  la  famiglia  potesse  venire  a  riprenderla.  Non  è  possibile  attestare  la 
veridicità  del  racconto  che  la  fonte  attribuisce  alla  ragazza,  né  comprendere  le 
reali  motivazioni  che  l'avevano  spinta  a  rivolgersi  all'istituto.  E  tuttavia  chiaro 
che  la  congregazione  le  usò  ogni  riguardo:  la  ragazza  abiurò  all'Ospizio  imme- 

Isolare  le  comunità  non  cattoliche,  rendendone  cosi  difficile  la  sopravvivenza,  era  una 
strategia  adottata  dalla  Corte  sabauda  nel  XVIII  secolo,  a  fianco  di  una  politica  di  ripopolamento 
delle  valli  da  parte  di  cattolici,  cui  venivano  assegnate  le  terre  e  le  proprietà  requisite  ai  valdesi 
esiliati  o  uccisi  in  seguito  alle  campagne  di  persecuzione. 

"  Carlo  Matteo  Danna,  nato  a  San  Giovanni  nel  1641,  ministro  riformato  passato  al  cattoli- 
cesimo nel  maggio  del  1678  all'età  di  37  anni:  la  sua  abiura  fu  una  delle  più  celebrate  dai  missio- 
nari, dal  momento  che  questo  personaggio  avrebbe  poi  ottenuto  una  posizione  di  prestigio  presso 
la  corte  sabauda.  Cfr.  D.  Tron,  Pastori  valdesi  anteriori  al  Rimpatrio  autori  di  opere  dottrinali, 
di  polemica  e  apologetica  1555-1686,  dattiloscritto  conservato  presso  la  Biblioteca  della  Società 
di  Studi  Valdesi,  Torre  Pellice.  Il  figlio  del  pastore,  Pietro  Manfredo,  intraprese  la  carriera  eccle- 
siastica e  diveime  negli  anni  trenta  del  Settecento  amministratore  dell'Opera  dei  Prestiti  nelle  valli 
abitate  dai  valdesi,  allo  scopo  di  promuoverne  la  conversione.  W.  Canavesio,  Un  protagonista 
della  politica  antivaldese  nel  '700  Pietro  Manfredo  Danna,  in  «Bollettino  della  Società  di  Studi 
Valdesi»,  195,  CXXI,  dicembre  2004,  pp.  31-102. 
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diatamente  dopo  il  suo  ingresso,  il  14  settembre  1745,  e  il  12  dicembre  1749  fu 
accolta  come  pensionarla  al  monastero  di  Santa  Chiara,  una  soluzione  che  non 
fu  adottata  per  nessun  altro  ospite. 

Anche  se  questi  erano  casi  sporadici,  venivano  pur  sempre  segnalati  con 
grande  attenzione  nei  registri  dell'istituto. 

Sono  anche  numerosi  i  soldati  che  vennero  affidati  alla  struttura  perché 
compissero  la  loro  abiura:  spesso  erano  dei  militari  invalidi.  Tuttavia  questi  ri- 
coveri testimoniano  della  nutrita  presenza  nel  corso  del  XVIII  secolo  di  eserciti 
nelle  valli  del  Pinerolese,  spesso  formati  da  uomini  di  fede  riformata.  Giovarmi 
Chaub  era  un  soldato  svizzero  di  Basilea,  apparteneva  alla  compagnia  di  Aby- 
berg,  terzo  battaglione  di  Souter,  di  stanza  a  Fenestrelle,  dove  il  padre  gesuita 
della  missione  Cachet  lo  aveva  indirizzato  all'Ospizio,  perché  abiurasse  la  fede 
di  Calvino,  cosa  che  egli  fece  a  tre  mesi  dalla  data  del  suo  ricovero:  il  1°  marzo 
del  1763''. 

L'esempio  appena  riferito  mette  inoltre  in  luce  il  ruolo  dei  missionari, 
chiamati  a  collaborare  con  l'Ospizio  dei  Catecumeni.  In  effetti,  mentre  nel  se- 
colo precedente  la  conversione  era  stata  un  monopolio  del  clero  regolare,  con  la 
nascita  dell'istituto  pinerolese  nel  1743  i  missionari  divennero  gli  «agenti  della 
polizia  religiosa»  locale,  chiamati  a  vigilare  sull'ortodossia  degli  abitanti  delle 
valli  e  deputati  ad  inviare  all'Ospizio  i  riformati  che  essi  riuscivano  a  scoprire  e 
ad  avvicinare'*''.  Ovviamente  il  loro  ruolo  era  cruciale,  poiché  si  trattava  di  per- 
suadere con  minacce  o  con  promesse  i  probabili  catecumeni,  ma  i  missionari 
erano  ora  affiancati  dai  parroci:  in  percentuale  i  soggetti  inviati  all'Ospizio  dai 
missionari  possono  ascendere  al  massimo  al  3%  rispetto  a  quelli  che  vi  giungo- 
no accompagnati  dalle  lettere  di  raccomandazione  dei  parroci. 


Sulla  presenza  di  militari  riformati  nelle  truppe  presenti  nelle  valli  e  sulla  loro  conver- 
sione cfr.  S.  PrYRONFL,  Frontiere  religiose  e  soldati  in  antico  regime:  il  caso  di  Crema  nel  Sei- 
cento, in  Alle  frontiere  della  Lombardia.  Politica,  guerra  e  religione,  a  cura  di  C.  Donati,  Milano, 
FrancoAngeli,  2006,  pp.  19-40. 

Molto  attivo  in  questo  caso  si  dimostrò  il  frate  minore  osservante  riformato  Ludovico  da 
Sospello  missionario  a  Torre  in  vai  Lucerna:  egli  inviò  nel  1762  all'Ospizio  tre  famiglie,  quella  di 
Giacomo  Giaimetto  di  Torre  con  i  suoi  tre  figli  di  dodici,  sette  e  quattro  anni,  quella  di  Giovanni 
Malanotto  di  Villar  di  Luserna  che  offri  alla  Chiesa  i  suoi  due  tìgli  ormai  adulti  e  infine  la  fami- 
glia di  Davide  Pecol  di  Torre  con  i  suoi  tre  figli  di  undici,  sette  e  quattro  anni. 
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Un  'istituzione  basata  sulla  collaborazione  tra  potere  laico  ed  ecclesiastico 
Il  personale  dell  'Ospizio  dei  Catecumeni 

Il  regolamento  ufficiale  dell'Ospizio  dei  catecumeni  fu  emanato  il  29  no- 
vembre 1743  ed  approvato  dal  re  il  21  marzo  1752.  Esso  prevedeva  che  la  dire- 
zione e  l'amministrazione  dell'Opera  pia  fossero  laiche  e  secolari  ed  affidate  ad 
una  congregazione  che  sarebbe  stata  composta  da  «persone  autorevoli»"*",  tra  le 
quali  il  vescovo  di  Pinerolo  o  il  suo  vicario,  che  sarebbero  stati  a  capo  della 
congregazione,  il  governatore  o  il  comandante  della  città,  l'arcidiacono  della 
cattedrale  di  San  Donato,  il  prefetto  e  l'intendente,  insieme  con  il  sindaco  e 
l'avvocato  generale,  ai  quali  si  sarebbero  aggiunti  altri  sei  soggetti  nominati  dal 
re,  di  cui  due  ecclesiastici  (uno  sarebbe  stato  un  canonico  della  cattedrale)  e 
quattro  «de'  più  qualificati  cittadini».  Essi  si  sarebbero  radunati  una  volta  al 
mese,  affinché  «esaminata  ogni  cosa,  proponessero  le  regole  che  avessero  cre- 
dute proprie  per  la  buona  amministrazione  dell 'Opera»"*'. 

In  via  prioritaria  la  congregazione  doveva  approvare  l'ingresso  degli  ospiti 
nella  struttura,  riceveva  e  saldava  i  conti  sottopostile  dall'economo,  infine  dava 
le  istruzioni  ai  funzionari  incaricati  dell'amministrazione.  Tra  le  altre  sue  in- 
combenze vi  erano  inoltre  l'amministrazione  dei  fondi  per  la  riparazione  e  la 
cura  delle  chiese  nelle  valli,  l'assegnazione  delle  doti  alle  fanciulle  e  delle  ele- 
mosine alle  missioni,  così  come  la  distribuzione  di  libri  devoti  ai  cattolici  delle 
valli  e  agli  appena  convertiti'*'^.  In  proposito  si  precisava  che  le  «buone  letture», 


Bernardi,  L'Ospizio  dei  catecumeni,  cit.,  p.  92.  Si  veda  inoltre  il  Regolamento  del  21 
marzo  1752,  conservato  in  ADP  già  citato. 

^'  Regio  biglietto  diretto  al  comandante  di  Pinerolo  del  31  maggio  1743,  citato  da 
Bernardi,  Cenni  storici  e  regolamenti,  cit.,  p.  24.  Tutte  le  citazioni  sono  tratte  dai  Regolamenti 
del  21  marzo  1752  citati. 

L'importanza  dei  «buoni  libri»  di  devozione  da  distribuire  ai  cattolici  e  ai  convertiti  delle 
valli  era  una  preoccupazione  già  appartenuta  ai  missionari  che  dalla  fine  del  secolo  XVI  percorre- 
vano le  valli  a  confessione  mista:  il  gesuita  Antonio  Possevino  chiamato  da  Emanuele  Filiberto  a 
predicare  in  quelle  terre  aveva  per  l'appunto  insistito  sull'importanza  delle  buone  letture  che  do- 
vevano essere  distribuite  tra  quegli  abitanti,  ritirando  in  cambio  «i  perniciosi  catechismi  di  Gene- 
vra»:  cfr.  C.  Povero,  Con  le  acuminate  armi  della  retorica:  una  controversia  contro  i  riformati 
delle  Valli  nel  Seicento,  in  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi»  n.  185,  1999,  pp.  85-99.  Sul 
gesuita  Antonio  Possevino  vedere:  L.  Balsamo,  Antonio  Possevino  S  I.  bibliografo  della  Contro- 
riforma e  diffusione  della  sua  opera  in  area  anglicana,  Firenze,  Olschki,  2006.  A.  Serrai,  Storia 
della  bibliografia.  Cataloghi  a  stampa.  Bibliografie  teologiche.  Bibliografie  filosofiche.  Antonio 
Possevino,  Roma,  Bulzoni,  1993.  J.  P.  DONNELLY,  s.  J.,  Antonio  Possevino's  Tribute  to  Edmund 
Campion,  in  «Archivum  Historicum  Societatis  lesu»,  LVII,  1 13,  1988,  pp.  163-186. 
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comprate  con  il  placet  regio,  sarebbero  state  conservate  nell'archivio 
dell'Ospizio,  insieme  ai  libri  «infetti  d'eresia»  requisiti  nelle  valli  e  affidati  alla 
cura  di  un  segretario. 

Quanto  al  personale  della  struttura  i  Regolamenti  prescrivevano  che  il 
rettore  fosse  un  ecclesiastico  «dotto  in  controversie»  e  «versato  nella  lingua 
francese»  e  che  dovesse  sempre  risiedere  nell'Ospizio;  suo  assistente  sarebbe 
stato  un  cappellano  che  lo  avrebbe  sostituito  in  caso  di  assenza,  avrebbe  avuto 
l'incarico  di  economo,  anch'egli  con  l'obbhgo  di  residenza  nell'istituto. 
L'organigramma  dell'opera  pia  prevedeva  inoltre  la  presenza  di  un  medico,  un 
chirurgo,  uno  speziale,  un  portinaio  e  una  governante  per  le  donne  ospitate; 
inoltre,  per  i  lavori  minori  si  consentiva  di  impiegare  anche  alcuni  ricoverati, 
come  accadde  a  Paolo  Comba  di  San  Giovanni  di  Lusema,  età  63  armi,  che 
all'Ospizio  ebbe  l'incarico  di  portinaio  dal  1743:  anch'egli  era  un  convertito, 
avendo  abiurato  il  22  novembre  1728^'. 


/  benefattori  dell  'Ospizio 

Fin  dagli  esordi  l'Ospizio  beneficiò  di  cospicui  legati:  diverse  lettere  del  re 
palesano  la  sollecitudine  di  quest'ultimo  nel  vedere  terminati  i  lavori  di  Palazzo 
Vittone.  Più  volte  Carlo  Emanuele  III  sborsò  denaro:  il  20  aprile  1740.  decisa 
l'erezione  dell'Ospizio,  assegnò  al  progetto  16.811  lire  e  il  31  maggio  1743, 
scrisse  al  generale  delle  Finanze  De  Gregori  di  stanziare  6.420  lire  per  la  con- 
clusione della  costruzione"*^.  A  queste  somme  si  aggiunsero  nel  mese  di  novem- 
bre 24.400  lire  provenienti  in  parte  dalle  Regie  Finanze,  ma  il  contributo  eco- 
nomico più  cospicuo  giunse  dall'amministrazione  dei  Benefici  Vacanti,  che  si 
fece  carico  non  solo  delle  spese  di  costruzione,  ma  anche  di  quelle  non  meno 
onerose  di  mantenimento  deirOspizio"'\ 

Alla  realizzazione  dell'impresa  contribuirono  non  poche  donazioni  priva- 
te: il  lascito  di  maggiore  entità  provenne  dal  conte  e  presidente  del  Senato  di 
Torino   Giovanni    Battista   Bigliore,   che   offri   48.000   lire.  All'apertura 


ADP,  Tit.  12/2  Ospizio  dei  catecumeni,  CI.  06  Ospiti  in  Serie  01  Registri.  Fald.  Vili, 
doc.  01  Registro  dal  1743  al  1786. 

Bernardi,  Cenni  storici,  cit.,  p.  17.  Il  re  intervenne  ancora  il  29  novembre  1743  facendo 
pagare  dal  Tesoriere  22.900  lire  che  furono  investite  sul  Monte  Pio  di  San  Giovanni  Battista  a 
Torino  e  che  vennero  effettivamente  pagate  all'Ospizio  il  primo  maggio  1745,  con  l'aggiunta  di 
lire  1.500  destinate  alla  biblioteca  dell'istituto,  investite  anch'esse  nel  Monte  Pio. 
*^  Bernardi,  Cenni  storici,  cit.,  p.  20. 


I  CONVERTITI  dell'ospizio  DEI  CATECUMENI  DI  PINEROLO 


53 


dell'ospizio  vennero  concesse  somme  dalla  Congregazione  di  San  Paolo  e  dal 
conte  Luigi  Piccon  della  Perosa"*^.  dall'ambasciatore  di  Francia  De  Servient  e 
dall'abate  San  Martino  d'Aglié.  Il  conte  Piccon  della  Perosa  intervenne  a  favore 
dell'Ospizio  ancora  una  volta  con  il  suo  testamento  del  6  novembre  1753  e  con 
un  codicillo  posteriore  datato  IO  luglio  1756,  con  il  quale  volle  donare 
all'istituto  80.000  lire,  che  includevano  le  1.000  da  lui  precedentemente  asse- 
gnate, a  patto  che  venissero  soddisfatte  alcune  sue  richieste,  come  quella  di  far 
svolgere  delle  missioni  nella  Valle  di  Perosa  e  di  tenere  esercizi  spirituali  per  gli 
ecclesiastici  della  zona. 

Donazioni  cospicue  vennero  dalla  convenzione  siglata  il  24  giugno  1750  a 
Roma  tra  il  cardinal  Valenti  e  i  conti  Giovanni  Battista  Balbis  e  Simone  De  Ri- 
vera, plenipotenziari  sabaudi  presso  la  Santa  Sede:  in  base  agli  accordi  con  il 
pontefice  Benedetto  XIV  tutti  i  benefici  vacanti  di  libera  collazione  e  di  qualsi- 
voglia natura  avrebbero  ceduto  un  quarto  delle  loro  rendite  all'Ospizio  di  Pine- 
rolo. 

Con  le  regie  patenti  del  21  marzo  1752  fu  devoluta  al  medesimo  l'eredità 
dell'abate  di  San  Ponzo  Francesco  Domenico  Bencini,  che  il  papa  aveva  appli- 
cato al  catecumenato  pinerolese  con  la  bolla  del  1747,  sottraendo  di  fatto 
l'amministrazione  della  suddetta  eredità  alla  Congregazione  di  Propaganda  Fi- 
de, nominata  dall'abate  Bencini  sua  esecutrice  testamentaria.  In  origine  il  Ben- 
cini aveva  desiderato  che  la  sua  eredità  fosse  impiegata  per  fondare  un  ospizio 
per  i  convertiti  nella  città  di  Torre  in  Val  Lusema,  allo  scopo  di  istruire  la  po- 
polazione nella  fede  cattolica  e  nei  rudimenti  della  grammatica.  Ma 
l'impossibilità  di  erigere  l'ospizio  nelle  vaUi  aveva  giustificato  l'applicazione  di 
tale  eredità  al  fondando  istituto  pinerolese"^. 


La  Congregazione  di  San  Paolo  offri  1.000  lire  annue,  ed  un'eguale  somma  venne  pro- 
messa dal  conte  Luigi  Piccon  della  Perosa.  Il  7  febbraio  1 766  la  Segreteria  di  Stato  informò  il  ve- 
scovo di  Pinerolo  che  tali  denari  non  sarebbero  stati  assegnati  all'Ospizio,  ma  alla  Compagnia  di 
San  Paolo  che  avrebbe  pagato  ogni  anno  1000  lire  all'Ospizio,  come  in  precedenza  aveva  fatto  il 
conte  Piccon:  Bernardi,  Cenni  sforici,  cit.,  pp.  41-42  e  si  veda  il  mio  saggio  in  corso  di  pubbli- 
cazione in  un  volume  miscellaneo  sulla  storia  di  Villar  Perosa:  C.  Povero,  Tra  feudi  e  fede.  Car- 
riera e  fortune  dei  conti  Francesco,  Giuseppe  e  Luigi  Piccone  delia  Perosa  nei  XVIII  secolo.  Al- 
tre donazioni  vennero  dall'ambasciatore  di  Francia  De  Servient  per  500  doppie,  dall'abate  San 
Martino  d'Aglié  per  lire  9.666  e  da  Beatrice  Martinetta  Molinara  che  elargì  2.665  lire. 

Cfr.  A.  De  P.^SQUALE,  Le  vicende  della  biblioteca  dell'abate  Bencini  per  un  costituendo 
Ospizio  dei  catecumeni,  in  Libri,  biblioteche  e  cultura  nelle  Valli  valdesi  in  Età  moderna,  atti  del 
XLFV  Convegno  di  studi  sulla  Riforma  e  i  movimenti  religiosi  in  Italia  (Torre  Pellice  28-29  ago- 
sto 2004),  a  cura  di  M.  Fratini,  Torino,  Claudiana,  2006,  pp.  145-158. 
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Altre  eredità  vennero  ad  accrescere  l'asse  patrimoniale  dell'Ospizio:  tra 
queste  i  legati  offerti  anche  da  alcuni  convertiti,  che  erano  stati  ospiti  della 
struttura,  quelli  elargiti  da  «padrini»  e  «madrine»  che  normalmente  appartene- 
vano al  notabilato  cattolico  di  Pinerolo  e  che  avevano  il  compito  di  accompa- 
gnare i  convertiti  e  le  convertite  nell'atto  dell'abiura  e  della  professione  di  fede 
e  talvolta  di  assisterli  una  volta  usciti  dall'istituto.  Bisogna  infine  ricordare  le 
donazioni  fatte  dal  clero  secolare  locale  che  di  solito  offriva  denaro  per 
l'assistenza  dei  convertiti  più  bisognosi,  o  per  le  doti  delle  ragazze  passate  alla 
fede  cattolica'*^. 

Nel  1799  l'Ospizio  perse  la  sua  autonomia  e  le  sue  entrate  vennero  ridotte: 
l'amministrazione  dei  suoi  capitali  venne  unita  a  quella  di  altre  opere  pie  e  per 
lungo  tempo  non  riconquistò  la  sua  indipendenza^^. 

/  ricoverati  dell  'Ospizio  pinerolese:  un  tentativo  di  analisi  sociologica 

All'Archivio  della  Diocesi  di  Pinerolo.  come  ricordato,  vengono  conser- 
vati i  registri  dei  ricoverati  nell'Ospizio  dei  Catecumeni,  insieme  con  la  docu- 
mentazione inerente  l'amministrazione  dell'istituto,  la  storia  e  i  rendiconti  eco- 
nomici del  medesimo.  In  questa  prima  fase  della  ricerca  si  è  tentato  di  compiere 
un'analisi  approfondita  in  particolare  su  due  registri  dei  ricoverati,  che  coprono 
un  arco  cronologico  significativo  ed  abbastanza  ampio:  il  primo  dossier  va  dal 
1743  alla  metà  del  1786  e  conta  un  numero  di  ingressi  pari  a  935  individui,  di 
cui  929  (497  femmine  e  432  maschi)  sono  gli  effettivi  catecumeni  e  i  rimanenti 
6  sono  il  personale  che  diresse  la  struttura.  Il  secondo  registro  incomincia  dove 
il  precedente  si  era  interrotto  per  via  della  sostituzione  del  rettore  dell'Ospizio, 
il  teologo  Ignazio  Francesco  Ferreri  (nominato  rettore  l'I  1  maggio  1768,  in  so- 
stituzione del  teologo  Giovanni  Francesco  Parandero,  divenuto  rettore  il  1°  ot- 


Si  ricordano  il  legato  Maletti,  che  per  testamento  dei  10  luglio  1747  lasciò  una  somma 
per  le  doti  delle  convertite  bisognose  e  il  legato  di  Giovanni  Chiambone,  un  convertito  che  elargì 
all'Ospizio  un  capitale  di  lire  1.000.  infine  anche  un  rettore  dell'Ospizio  stesso,  don  Francesco 
Parandero,  offri  il  15  febbraio  del  1799  un  legato  di  2.300  lire,  «massime  per  l'assistenza  presta- 
tagli nella  lunga  infermità»;  già  un  altro  sacerdote,  don  Vittorio  Bonettino  di  Costigliole,  priore  di 
Luserna,  aveva  istituito  come  suo  erede  universale  l'Ospizio  il  28  aprile  1786,  per  una  somma  di 
lire  13.673,  da  impiegare  per  la  dotazione  delle  cattolizzate. 

Il  totale  dei  capitoli  di  spesa  del  1786  ascende  alla  somma  di  lire  259873,  a  cui  .si  ag- 
giungono i  redditi  casuali  che  nel  1799  a  causa  delle  gravi  ristrettezze  erano  pari  a  800  lire. 
Bernardi,  Cenni  storici,  cit.,  pp.  42-44. 
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tobre  1746),  con  il  teologo  Giovanni  Battista  Cerignaco  ,  e  si  conclude  con  la 
chiusura  dell'istituto  e  il  trasferimento  dei  ricoverati  nel  castello  degli  Acaja 
nella  parte  alta  della  città,  per  via  dell'arrivo  delle  truppe  francesi  nel  1794 
(l'ultimo  ingresso  risale  al  2  giugno  1794).  Il  numero  degli  ospiti  registrati  in 
questo  secondo  volume,  assai  meno  corposo  del  primo,  è  pari  a  1 94  individui,  di 
cui  106  donne  e  88  uomini.  11  totale  dei  ricoverati  che  vennero  ospitati  a  Palazzo 
Vittone  fu  di  1 129  individui,  incluso  il  personale  addetto  al  governo  della  strut- 
tura. 

//  numero  degli  ingressi  suddiviso  per  annualità 

Dal  regolamento  approvato  il  31  marzo  1752  si  apprende  che  l'Ospizio 
doveva  innanzitutto  ospitare  «tutti  gli  eretici  delle  tre  valli  di  Lusema,  San 
Martino  ed  Inverso  Perosa,  li  quali  son  disposti  a  cattolizzarsi»;  oltre  a  costoro 
sarebbero  stati  anche  accolti  i  «recentemente  convertiti»,  nel  caso  in  cui  «cor- 
ressero evidente  pericolo  di  ricadere  ed  abbisognassero  di  sufficiente  istruzio- 
ne» e  non  la  potessero  avere  dai  parroci,  vicari  o  missionari  locali. 

Clausola  essenziale  per  essere  ammessi  all'Ospizio  era  la  lettera  di  pre- 
sentazione e  la  raccomandazione  del  parroco,  cui  gli  aspiranti  ospiti  avrebbero 
sottoposto  la  loro  domanda;  il  curato  avrebbe  dovuto  valutare  l'effettiva  dispo- 
sizione di  questi  ultimi  a  convertirsi,  oppure,  nel  caso  si  trattasse  di  neoconver- 
titi, avrebbe  esaminato  il  rischio  che  costoro  ricadessero  nella  fede  a  cui  aveva- 
no appena  abiurato.  Con  tale  lettera  di  presentazione  ogni  individuo  sarebbe  an- 
dato dal  rettore  dell'Ospizio,  il  quale  avrebbe  deciso,  insieme  ad  uno  dei 
direttori  ecclesiastici,  se  accettare  o  meno  il  postulante  e,  in  caso  di  risposta  af- 
fermativa, avrebbe  annotato  le  generalità  del  soggetto  sugli  appositi  registri 
conservati  nell'archivio. 

Il  Regolamento  disponeva  anche  che  non  venissero  accolti  più  di  cin- 
quanta soggetti  che,  a  seconda  del  tempo  di  permanenza  nell'Ospizio,  sarebbero 
stati  divisi  in  due  categorie:  la  prima,  ascendente  a  un  numero  di  venticinque 
soggetti,  avrebbe  compreso  i  bambini  in  età  infantile,  accolti  con  il  consenso  dei 


Sulla  successione  dei  rettori  si  pronuncia  Pietro  Caffaro  che  ricorda  come  primo  rettore 
Giovanni  Ignazio  Bocchiardo  (Caffaro,  Notizie  e  documenti,  cit.,  vol.  I,  p.  641),  suo  successore 
fu  il  teologo  Ignazio  Francesco  Ferrerò  (ivi,  voi.  V,  p.  299)  e  infine  don  Parandero  che  dopo  lunga 
malattia  mori  e  venne  tumulato  nel  1785  nella  chiesa  dell'Ospizio  (voi.  V,  p.  300).  Ricorda  anche 
il  rettore  don  Giambattista  Cerignaco  di  Lusema  (ivi,  voi.  II,  p.  148)  e  l'economo  don  Giuseppe 
Losano  (ivi,  voi.  V,  p.  300). 
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loro  genitori,  e  mantenuti  fino  al  momento  in  cui  non  sarebbero  stati  autonomi,  i 
ragazzi  con  un'età  superiore  ai  quattordici  aimi.  che  sarebbero  rimasti 
all'Ospizio  fino  al  compimento  dei  vent'anni,  mentre  i  soggetti  che  superavano 
quest'età  sarebbero  stati  ospitati  solamente  per  un  armo;  infine  erano  pure  am- 
messi cattolizzandi  d'età  avanzata,  nel  caso  non  fossero  più  autosufficienti. 

In  questa  prima  categoria  i  posti  sarebbero  stati  ripartiti  in  questo  modo: 
dieci  per  i  soggetti  della  Val  Lusema  e  i  restanti  quindici  per  le  Valli  di  San 
Martino  e  di  Inverso  Perosa,  come  ricorda  il  testamento  del  presidente  Bigliore 
del  22  giugno  1735  riprendendo  il  testo  delle  Regie  Patenti  del  28  marzo  1735. 
Per  i  venticinque  individui  appartenenti  alla  seconda  categoria  era  invece  previ- 
sto un  tempo  di  permanenza  limitato  a  quello  necessario  per  essere  istruiti  nella 
fede:  si  riteneva  che  tale  periodo  non  dovesse  superare  i  tre  mesi,  anche  se  si 
ammetteva  la  possibilità  di  prolungarlo,  nel  caso  le  dimissioni  di  un  ricoverato 
cadessero  in  inverno  o  si  verificassero  condizioni  inopportune  alla  sua  uscita. 

Vi  era  inoltre  la  possibilità  di  aumentare  il  numero  dei  posti  disponibili  fi- 
no a  sei  o  addirittura  dieci,  in  base  al  reddito  annuo  dell'Ospizio,  «per  quei  casi 
particolari  che  occorressero,  onde  non  si  potesse  convenientemente  rifiutare  per 
degne  cause  qualche  soggetto  che  meritasse  l'assistenza  dell'Opera».  Si  preci- 
sava però  che  questi  posti  erano  «straordinari»  e  non  potevano  essere  sempre 
occupati,  in  quanto  soprannumerari;  a  decidere  sulla  loro  assegnazione  sarebbe 
stata  la  congregazione,  che  pure  avrebbe  considerato  la  durata  della  permanenza 
e  le  modalità. 

Era  anche  previsto,  in  caso  di  necessità,  che  alcuni  ospiti  fossero  ricoverati 
presso  le  case  di  privati  cittadini.  ov\'iamente  di  provata  fede  cattolica,  a  spese 
dell'Ospizio.  Tra  i  casi  per  i  quali  era  prevista  questa  sistemazione  estema  i  Re- 
golamenti ricordano  quello  delle  donne  gravide,  che  «per  evitare  ogni  scandalo» 
non  potevano  essere  accolte  all'interno  di  Palazzo  Vittone.  Altra  proibizione  ri- 
guardava le  coppie  sposate:  «non  si  accetteranno  ad  un  medesimo  tempo 
nell'Ospizio  marito  e  moglie,  ma  ad  essi  si  farà  luogo  uno  dopo  l'altro»;  in  ef- 
fetti vi  furono  coppie  e  famiglie  intere  (specie  con  bambini  piccoli)  che  trovaro- 
no accoglienza  nell'Ospizio,  ma  è  raro  il  caso  in  cui  la  data  di  ingresso  dei  due 
coniugi  coincide.  Occorre  comunque  ribadire  che  la  divisione  tra  i  sessi 
all'interno  dell'edificio  era  ferrea,  come  prescrivono  i  Regolamenti:  «Si  dovrà 
avere  una  cura  principale  di  tener  totalmente  separati  li  maschi  dalle  femmine, 
in  modo  che  non  possano  mai  discorrere,  conferire,  né  ritrovarsi  insieme». 

Ufficialmente  l'Ospizio  si  occupava  dell'istruzione  cattolica  dei  ricoverati 
provenienti  dalle  tre  valli,  anche  se  spesso,  come  conferma  il  profilo  dei  soggetti 
che  vennero  accolti,  la  struttura  elargì  cure  gratuite,  elemosine,  per  non  parlare 
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del  vitto  e  dell'alloggio  agli  individui  più  svantaggiati  economicamente,  oppure 
soli,  orfani,  vecchi  o  malati.  Inoltre  l'Ospizio  funzionò  sicuramente  come  «uffi- 
cio di  collocamento»,  che  offrì  ai  giovani  la  possibilità  di  imparare  un  mestiere, 
e  successivamente  procurò  loro  un  posto  di  lavoro;  mentre  per  le  ragazze  esso 
fu  una  sorta  di  «agenzia  matrimoniale»,  che  diede  loro  una  buona  dote  ed  un 
marito  «di  provata  fede  cattolica». 

Quanto  all'educazione  dei  cattolizzandi  i  Regolamenti  precisano  che  «non 
potendoselo  il  Rettore  supplire  intieramente  alla  dovuta  istruzione  verso  de'  ri- 
coverati, dovranno  invitarsi  li  Padri  Gesuiti,  come  pratici  per  le  missioni  che 
fanno  nelle  valli,  o  quelli  altri  ecclesiastici  Regolari,  o  Secolari  che  si  crederan- 
no più  propri,  affinché  vogliano  prestare  la  loro  assistenza  nella  direzione  spiri- 
tuale de'  cattolizzandi  e  cattolizzati,  senza  però  che  li  detti  Religiosi  possano 
prendere  veruna  ingerenza  nel  governo  o  direzione  dell'opera». 

La  precisazione  conclusiva  è  significativa,  dal  momento  che  rende  conto 
di  una  trasformazione  allora  in  atto:  a  metà  del  XVIII  secolo  l'esistenza  delle 
missioni  degli  ordini  religiosi,  che  avevano  percorso  le  valli  a  partire  dalla  fine 
del  XVI  secolo,  era  stata  messa  in  discussione  dal  clero  diocesano,  sempre  me- 
no disposto  a  lasciarsi  sottrarre  dai  missionari  funzioni  altamente  remunerative 
per  la  parrocchia,  come  le  sepolture,  le  confessioni,  le  prediche  o  le  processioni. 
Per  tale  ragione  non  erano  poche  le  liti  intentate  dai  parroci  contro  i  missionari, 
come  pure  le  richieste  di  sopprimere  le  missioni  del  clero  secolare,  con  la  moti- 
vazione che  nelle  valli  abitate  ormai  da  una  popolazione  tutta  cattolica,  a  detta 
dei  curati,  esse  fossero  inutili  o  addirittura  darmose  alla  moralità  dei  credenti'''. 
Nel  1748  venne  istituita  la  diocesi  di  Pinerolo  e  le  missioni  andarono  incontro 
ad  una  progressiva  soppressione,  spesso  caldeggiata  dal  vescovo  stesso.  Queste 


^'  Tra  i  numerosi  esempi  di  liti  tra  parroci  e  missionari  può  essere  citata  quella  del  pievano 
di  San  il  cui  prevosto  si  lamentò  che  i  tre  frati  della  missione  dei  minori  osservanti  riformati  spie- 
gassero il  Vangelo  nella  loro  chiesa  «in  un'ora  impropria»,  contemporaneamente  alle  funzioni 
parrocchiali;  inoltre  non  si  curavano  di  visitare  gli  infermi  e  poiché  la  comunità  aveva  affidato  la 
scuola  a  uno  di  loro,  il  vicecurato,  pensando  che  costui  non  fosse  all'altezza  del  compito,  chiese 
che  al  suo  posto  fosse  incaricato  un  ecclesiastico  secolare,  dotato  di  maggiore  dottrina;  cfr. 
Povero,  Missioni  in  terra  di  frontiera,  cit.,  p.  227.  Il  tema  del  dissenso  tra  il  clero  diocesano  e 
quello  regolare  è  ampiamente  diffuso:  a  scopo  indicativo  si  vedano  i  seguenti  testi  C.  Donati, 
Vescovi  e  diocesi  d'Italia  dall'età  post-tridentina  alla  caduta  dell'antico  regime,  in  Clero  e  so- 
cietà nell'Italia  moderna,  a  cura  di  M.  Rosa,  Roma-Bari,  Laterza,  1992,  pp.  321-389;  M.  Rosa, 
Settecento  religioso:  politica  della  Ragione  e  religione  del  cuore,  Venezia,  Marsilio,  1999;  L. 
Mezzadri,  F.  Onnis,  Storia  della  Congregazione  della  Missione.  La  Congregazione  della  Mis- 
sione nel  sec.  XVIII:  Francia,  Italia  e  missioni  (1697-1788),  Edizioni  CLV,  2000.  D. 
Deslandres,  Croire  et  faire  croire  :  Les  missions  françaises  auXVIIe  siècle,  Paris,  Fayard,  2003, 
pp.  633. 
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ed  altre  ragioni  rendono  comprensibile  la  prescrizione  precedentemente  citata 
dai  Regolamenti:  essa  esprimeva  la  preoccupazione  di  sottrarre  definitivamente 
ai  missionari  la  gestione  delle  conversioni,  affidandola  al  clero  diocesano  e  la- 
sciando a  questi  ultimi  soltanto  una  collaborazione  spirituale. 

A  questo  punto,  sarebbe  sicuramente  interessante  valutare  se  negli  anni  il 
limite  dei  cinquanta  soggetti  che  i  Regolamenti  avevano  prescritto  venne  o  me- 
no rispettato,  ma  per  conoscere  il  numero  effettivo  dei  soggetti  presenti  anno 
per  anno  nell'edificio  occorre  incrociare  due  dati  fomiti  dai  registri  stessi:  la 
data  di  ingresso  e  quella  di  effettiva  uscita  dei  singoli  ricoverati,  ed  è  in  questa 
direzione  che  si  muoverà  la  ricerca  in  avvenire.  Per  ora,  tuttavia,  può  essere  in- 
teressante fare  alcune  considerazioni  proprio  in  merito  al  numero  degli  ingressi 
e  alla  loro  distribuzione  per  fasce  d'età  e  per  sesso. 

Se  si  prende  in  considerazione  il  numero  di  persone  che  vennero  accolte 
nell'Ospizio  dal  1743  al  1794  e  si  osserva  la  loro  distribuzione  negli  anni,  è 
possibile  identificare  alcuni  periodi  in  cui  la  concentrazione  di  ingressi  fu  mag- 
giore, come  ad  esempio  il  1 746,  in  cui  ad  essere  accolte  furono  ben  48  persone, 
di  cui  36  donne  e  12  maschi.  L'anno  in  questione  è  anche  quello  che  presenta  la 
più  alta  quota  di  entrate,  ma  ciò  si  spiega  con  l'apertura  dell'Ospizio,  che  pro- 
prio in  quegli  anni  accolse  ben  40  ospiti  provenienti  dall'Opera  del  Rifugio  di 
Torino.  Al  contrario,  l'anno  con  il  numero  più  basso  di  ingressi  è  il  1763,  che 
registra  soltanto  7  individui  accolti  (una  donna  e  6  uomini),  cui  segue  imme- 
diatamente il  1765  con  8  soggetti  (4  uomini  e  4  donne). 

Si  possono  addurre  alcune  ipotesi  circa  le  motivazioni  che  determinarono 
il  variare  delle  quote  di  entrate:  le  ristrettezze  economiche  cui  la  struttura  andò 
incontro,  oppure,  in  alcuni  periodi,  il  suo  sovraffollamento  possono  avere  in- 
dotto la  congregazione  a  non  ritenere  utile  incrementare  il  numero  degli  ospiti, 
oppure  può  essere  stato  il  venir  meno  di  aiuti  consistenti  che  provenivano  dai 
benefattori  dell'Ospizio  a  consigliare  una  politica  restrittiva  riguardo  agli  in- 
gressi. Occorrerebbe  un'indagine  più  approfondita  per  convalidare  queste  ipote- 
si e  sarebbe  necessario  il  sondaggio  della  documentazione  economica 
dell'istituto  pinerolese. 

La  tabella  qui  di  seguito  riportata  mette  in  evidenza  gli  anni  di  maggiore 
afflusso  raggruppati  non  in  ordine  cronologico,  ma  secondo  il  numero  dei  sog- 
getti effettivamente  accolti  nell'Ospizio: 
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Anno 

Maschi 

Femmine 

Totale 

1746 

12 

36 

48 

1750 

27 

17 

44 

1787 

19 

22 

41 

1786 

13 

26 

39 

1752 

18 

18 

36 

1783 

1 8 

18 

36 

1772 

14 

19 

33 

1748 

16 

15 

31 

1774 

15 

15 

30 

1776 

16 

14 

30 

1782 

15 

15 

30 

Al  di  sotto  dei  trenta  ingressi  annui  sono  invece  gli  anni  seguenti: 


Anno 

Maschi 

Femmine 

Totale 

1744 

9 

20 

29 

1762 

12 

17 

29 

1791 

15 

14 

29 

1788 

10 

17 

27 

1759 

9 

17 

26 

1792 

11 

15 

26 

1778 

12 

12 

24 

1751 

15 

8 

23 

1768 

11 

12 

23 

1779 

9 

13 

22 

1745 

7 

14 

20 

1747 

8 

12 

20 

1757 

7 

13 

20 

1770 

14 

6 

20 

Infine  gli  armi  con  un  numero  di  ingressi  al  di  sotto  della  ventina  e  non  in- 
feriore alla  decina  sono: 
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Anno 

r  cinniiiic 

Totale 

1  777 

1  /  /  / 

1  ^ 

o 

1  Q 

1  y 

1  78Q 

1  /  oy 

0 

y 

1  0 

1  0 

1  7^i7 
1  /  D  / 

Q 

Q 
y 

1  8 
1  o 

1  77"? 

1  9 

O 

1  8 
i  o 

1  78 1 
1  /  o  1 

1  ^ 

1 J 

1  8 
1  o 

1  7^1 

1  /  J  j 

1  0 

7 

1  7 

1  / 

1  7AA 

0 

1  1 
1  1 

1  7 
1  / 

1  780 

e 
o 

Q 

y 

1  7 

1  / 

1  74Q 

1  0 

O 

1 0 

i  /  OD 

7 

8 

o 

1  D 

I  700 

/; 

D 

Û 

y 

1  « 

1  j 

1  /  J  J 

1 

J 

1  1 
1  i 

1  A 

1  7^8 

i  /  JO 

Q 

1  A 

1  7^iO 
1  /  OU 

j 

Q 

y 

1  A 

1  lyH 

o 

o 

o 

1  A 

1  7^^  1 

Q 

1  Î 

1  J 

1  77  1 
1  /  /  1 

J 

8 
o 

1  78^ 

/I 

Q 

y 

1  J 

1  7S4 

4 

8 
o 

1756 

11 

1 

12 

1784 

4 

7 

11 

1743 

3 

7 

10 

1769 

4 

6 

10 

1793 

5 

5 

10 

E,  come  ricordato,  soltanto  due  anni  sono  al  di  sotto  dei  dieci  ingressi: 


Anno 

Maschi 

Femmine 

Totale 

1765 

4 

4 

8 

1763 

6 

1 

7 

I  CONVHRTITI  DFLL'OSPIZIO  DEI  CATF.C  UMHNI  DI  PINI-ROLO 


61 


//  numero  degli  ingressi  di  uomini  e  donne  nel!  'Ospizio 

Se  si  prende  invece  in  considerazione  il  numero  di  soggetti  in  ingresso  di 
sesso  maschile  e  di  sesso  femminile,  si  osserva  una  predominanza,  anche  se  non 
altissima,  di  donne:  su  un  totale  di  1 123  ricoverati  dal  1743  al  1794  le  femmine 
sono  603,  i  maschi  invece  520. 

Gli  anni  in  cui  gli  ingressi  femminili  superano  il  numero  di  quelli  maschili 
sono  molto  più  numerosi  rispetto  a  quelli  in  cui  a  registrare  il  più  alto  numero  di 
ricoveri  sono  gli  uomini.  Vediamoli  a  confronto: 


Anno 

Femmine 

Maschi 

Anno 

Femmine 

Maschi 

1743 

7 

3 

1751 

8 

15 

1746 

36 

12 

1756 

1 

11 

1754 

8 

4 

1758 

5 

8 

1755 

11 

3 

1763 

1 

6 

1757 

13 

7 

1770 

6 

14 

1759 

17 

9 

1773 

6 

12 

1761 

9 

4 

1777 

6 

13 

1764 

11 

6 

1781 

13 

5 

1784 

7 

4 

1786 

26 

13 

In  alcuni  casi  risulta  evidente  che  l'ingresso  di  un  alto  numero  di  uomini 
venne  usato  per  compensare  l'alta  percentuale  femminile  all'interno 
dell'Ospizio,  come  accadde  ad  esempio  nel  1756,  quando  la  proporzione  di  in- 
gressi fu  di  1  a  1 1  a  favore  degli  uomini,  mentre  nei  due  anni  precedenti,  1 754  e 
1755,  gli  ingressi  delle  donne  erano  stati  numericamente  superiori  rispetto  a 
quelli  dei  maschi  (8  a  4  per  il  1754  e  11  a  3  per  il  1755).  Così  pure  negli  anni 
successivi  al  1756  la  quota  delle  ricoverate  superò  quella  dei  ricoverati:  nel 
1757  13  dorme  e  7  uomini,  nel  1759  17  donne  e  9  uomini  e  ancora  nel  1761  il 
rapporto  dorme-uomini  fu  a  favore  delle  prime  (9  a  4). 

Negli  armi  sessanta  e  settanta  la  differenza  tra  i  due  sessi  non  fu  più  così 
accentuata  e  si  alternarono  anni  in  cui  gli  ingressi  di  ambo  i  sessi  si  pareggiaro- 
no o  furono  maggiori  le  quote  di  uomini  ricoverati. 

Ecco  ora  una  tabella  che  mostra  gli  armi  in  cui  il  numero  di  ricoverati  fu 
pari  a  quello  delle  ricoverate: 
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Anno 

Maschi 

Femmine 

1765 

4 

4 

1767 

9 

9 

1774 

15 

15 

1778 

12 

12 

1782 

15 

15 

1783 

18 

18 

1793 

5 

5 

Esistono  poi  anni  in  cui  lo  scarto  tra  le  ricoverate  e  i  ricoverati  non  fu  così 
grande  (minore  del  doppio),  sebbene  la  quota  maggioritaria  fosse  quella  femmi- 
nile; viceversa  ci  furono  anni  in  cui  la  differenza,  benché  non  significativa  (infe- 
riore al  doppio),  fu  a  vantaggio  dei  ricoverati  di  sesso  maschile. 


Anno 

Femmine 

Maschi 

Anno 

Feminine 

Maschi 

1747 

12 

8 

1748 

15 

16 

1762 

17 

12 

1749 

6 

10 

1766 

8 

7 

1750 

17 

27 

1768 

12 

11 

1752 

16 

20 

1769 

6 

4 

1753 

7 

10 

1771 

8 

5 

1775 

8 

14 

1772 

19 

14 

1776 

14 

16 

1779 

13 

9 

1791 

14 

15 

1780 

9 

8 

1787 

22 

19 

1788 

17 

10 

1789 

10 

9 

1790 

9 

6 

1792 

15 

11 

1794 

8 

6 

Come  si  può  osservare  sono  sempre  più  numerosi  gli  anni  in  cui  la  quota 
maggioritaria  di  ingressi  è  quella  femminile. 

In  conclusione,  è  possibile  affermare  che  fino  agli  anni  cinquanta  del 
XVIII  secolo  r Ospizio  dei  Catecumeni  di  Pinerolo  accolse  prevalentemente 
ospiti  di  sesso  femminile.  Dal  1749  al  1753  entrarono  nella  struttura  molti  più 
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ricoverati  di  sesso  maschile,  poi  la  situazione  si  rovesciò  a  favore  delle  ricove- 
rate per  il  biennio  1754-1755.  L'anno  successivo  costituì  un'eccezione  nel  qua- 
dro complessivo  degli  ingressi,  poiché  vide  una  netta  predominanza  di  ingressi 
maschili  (1 1  contro  1  solo  femminile),  mentre  negli  anni  seguenti  si  alternarono 
un  numero  di  ingressi  maggioritario  ora  per  gli  uomini  ora  per  le  donne.  Per 
esempio  nel  1757  ad  essere  in  vantaggio  furono  le  donne,  mentre  nel  1758  lo 
furono  gli  uomini;  successivamente,  dal  1759  al  1762  furono  più  numerosi  gli 
ingressi  femminili  e  solo  per  un  anno,  il  1763,  gli  uomini  superarono  le  donne 
(6  ingressi  contro  1  ).  Nel  1 764  le  donne  tornarono  ad  essere  la  quota  maggiore 
dei  soggetti  ammessi  nell'Ospizio  e  lo  restarono  fino  al  1769,  anche  se  in  pro- 
porzione inferiore  all'anno  prima  menzionato.  Poi  si  alternarono  anni  in  cui  il 
numero  degli  ingressi  maschili  e  femminili  fu  eguale  o  di  poco  superiore  per  le 
donne.  Per  concludere,  dal  1775  al  1777  predominarono  i  ricoveri  maschili  e  dal 
1784  al  1786  quelli  femminili;  mentre  dal  1787  al  1794  il  numero  di  ingressi 
rimase  sostanzialmente  in  equilibrio  tra  i  due  sessi,  anche  se  con  un  leggero 
vantaggio  per  le  donne. 

Sappiamo  con  certezza,  poiché  i  Regolamenti  prescrivono  norme  precise 
in  merito,  che  uomini  e  donne  erano  ospitati  in  aree  separate  della  struttura  e 
svolgevano  mansioni  diverse.  Oltre  alla  rigida  separazione  fisica  dei  sessi,  i 
rettori  erano  tenuti  a  vigilare  sulla  moralità  e  sul  comportamento  degli  ospiti. 

Infine  si  osserva  che  le  donne  spesso  venivano  all'Ospizio  con  i  propri  fi- 
gli, specie  se  piccoli  e  incapaci  di  provvedere  a  sé  e  in  tal  caso,  all'atto 
dell'abiura  di  uno  dei  genitori,  il  bambino  veniva  consegnato  dai  medesimi  alla 
Chiesa,  che  lo  battezzava  secondo  il  rito  cattolico  romano.  In  alcuni  casi,  se 
all'Ospizio  si  presentava  una  donna  che  aveva  appena  partorito  e  che  doveva 
ancora  allattare  il  proprio  bambino,  la  congregazione  si  premurava  che  «per  non 
dare  scandalo»  la  donna  fosse  ospitata  in  una  casa  privata  all'esterno 
dell'Ospizio. 

In  una  lettera  del  7  febbraio  1747,  scritta  dal  vicario  generale  Giuseppe 
Garombi  al  conte  Brunetta  D'Usseaux,  che  era  allora  a  capo  della  Congregazio- 
ne dell'Ospizio,  si  fa  presente  che  una  donna  di  nome  Pellegrina,  che  pochi 
giorni  prima  aveva  presentato  all'ospizio  «un  suo  figlio  naturale  ancora  lattan- 
te», ora  chiedeva  di  diventare  cattolica  e  lo  stesso  domanda  sua  sorella, 
anch'essa  venuta  all'Ospizio  con  un  figlio  naturale  ancora  in  fasce,  ed  una  don- 
na vedova  con  un  neonato  ed  a  altri  due  bambini,  uno  di  due,  l'altro  di  sette  anni 
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«poveri  e  privi  di  ogni  bene  di  fortuna»^".  Il  Garombi,  «riflettendo  agli  incomo- 
di e  conseguenze  che  ne  ridonderebbero  in  pregiudizio  dell'Opera,  e  pensando 
alle  gravi  spese  che  vi  vanno  nel  mantenimento  di  55  persone  in  essa  presente- 
mente ricoverate"  \  oltre  le  dieci  mantenute  fuori''"*,  le  stipendiate  e  li  altri  acces- 
sori a  Lei  noti»,  aveva  pensato  di  «differire  il  ricevimento  delle  medesime»  e 
pregava  il  Brunetta  di  vedere  se  c'era  qualche  risorsa  che  si  poteva  utilizzare 
allo  scopo,  e  se  questi  potesse  invitare  la  città  di  Pinerolo  a  contribuire  alla  spe- 
sa del  mantenimento  di  queste  persone. 

In  precedenza  vi  era  stato  il  caso  di  Costanza  Davi  di  Villar  Lusema  che 
entrò  all'Ospizio  il  4  novembre  del  1744  in  compagnia  del  marito  Davide  Bo- 
vet,  venuto  «per  tenerle  compagnia»;  la  donna  fece  la  sua  abiura  il  22  dello  stes- 
so mese  ed  uscì  cattolizzata  insieme  con  il  marito  il  12  gennaio  del  1745,  caso 
raro  di  ospitalità  congiunta  di  due  coniugi  che  durò  due  mesi  soltanto. 

Le  doti  consentivano  alle  ricoverate  di  stazionare  per  breve  tempo 
nell'Ospizio  e  di  uscirne  con  un  piccolo  aiuto  economico.  Il  conte  Luigi  Piccon 
fu  generoso  con  Giovanna  Maria  Meitre,  entrata  nell'Ospizio  a  12  anni  il  14 
settembre  1744  insieme  con  la  cugina  Susanna  Meitre  di  anni  14.  entrambe  ori- 
ginarie di  Salza:  a  Giovanna  il  conte  elargì  una  dote  di  200  lire  per  sposare  il  4 
novembre  del  1 752  Giacomo  di  San  Martino  di  Salza.  Anche  il  caso  di  Dome- 
nica Danna  era  eccezionale,  poiché  si  trattava  della  nipote  del  convertito  Matteo 
Danna,  nata  da  madre  cattolica  ed  entrata  all'Ospizio  a  18  anni,  il  18  agosto 
1744,  e  andata  in  sposa  a  Pietro  Boé  di  Giaveno  con  una  dote  di  200  lire  elargite 
da  un  benefattore  il  29  gennaio  del  1747. 

//  numero  degli  ingressi  distribuito  in  base  ali  'età  degli  ospiti 

Nel  prendere  in  considerazione  l'età  degli  ospiti  che  entrarono 
nell'Ospizio  dei  catecumeni  di  Pinerolo  dal  1743  al  1794  si  è  utilizzato  il  crite- 
rio di  raggruppare  i  soggetti  per  fasce  d'età:  la  prima  fascia  comprende  i  bambi- 


ASTO,  Luoghi  pi  i,  Pinerolo,  Regio  Ospizio  de'  CaHoìizzati,  mz.  14  d'addizione,  Fase.  2. 
Lettera  dei  Garombi  del  7  febbraio  1747. 

^'  Occorre  ricordare  che  il  numero  iniziale  dei  soggetti  ospitati  era  di  quaranta,  e  si  trattava 
dei  «poveri  cattolizzati»  arrivati  a  Pinerolo  dall'Ospizio  di  Torino,  ma  il  loro  numero  era  cresciuto 
in  breve  tempo. 

L'Ospizio,  proprio  per  sopperire  alle  numerose  richieste  di  ospiti,  o  per  non  infrangere  le 
regole  di  moralità  che  imponevano  a  certi  soggetti  di  non  essere  ospitati  insieme  nella  struttura, 
aveva  dovuto  occuparsi  di  mantenere  delle  persone  anche  fiaori  dalle  sue  mura. 
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ni  dagli  zero  ai  nove  anni  d'età,  la  seconda  i  ragazzi  dai  dieci  ai  diciannove,  la 
terza  i  ricoverati  dai  venti  ai  ventinove,  la  quarta  quelli  dai  trenta  ai  trentanove  e 
così  vale  per  la  quinta  che  comprende  soggetti  da  quaranta  ai  quarantanove, 
mentre  gli  ospiti  che  hanno  un'età  superiore  ai  cinquanta  (vi  sono  anche  settan- 
tenni e  ottantenni  che  ottennero  di  essere  ricoverati)  sono  stati  riuniti  in 
un'unica  fascia  d'età.  Esistono  poi  alcuni  soggetti  di  cui  non  è  possibile  stabilire 
l'età,  poiché  non  viene  indicata  dai  registri,  questi  ricoverati  sono  stati  raccolti 
in  una  categoria  che  però  rappresenta  una  quota  minoritaria  rispetto  al  totale. 

Analizzando  complessivamente  l'età  dei  ricoverati  dal  1743  al  1794,  si 
può  osservare  una  preminenza  di  soggetti  appartenenti  alla  seconda  ed  alla  terza 
fascia  d'età,  ovvero  di  un'età  compresa  tra  i  dieci  e  i  ventinove  anni  (predomi- 
nano come  già  osservato  le  donne).  Poco  numerosi  gli  individui  delle  altre  fasce 
d'età,  in  cui  è  sempre  maggioritaria  la  quota  femminile,  con  la  sola  eccezione 
dei  soggetti  over  cinquanta  in  cui  ad  avere  la  prevalenza  numerica  sono  gli  uo- 
mini. 

Per  i  decenni  1743-1753,  1754-1764  e  1765-1775  la  preminenza  dei  due 
gruppi  di  età  sopra  menzionati  è  netta,  segno  della  funzione  svolta  dall'Ospizio 
negli  anni  in  questione:  l'istituto  accoglieva  in  prevalenza  giovani  per  educarli 
alla  fede  cattolica,  questa  fascia  d'età  era  la  più  disposta  a  compiere  un  passo  di 
tale  portata  spesso  perché  si  trattava  di  figli  di  genitori  precedentemente  con- 
vertiti, oppure  perché  tali  giovani  si  trovavano  in  condizioni  economiche,  sociali 
e  psicologiche  svantaggiate  (mancanza  di  familiari  che  li  accudissero,  disoccu- 
pazione, emarginazione  rispetto  alla  comunità  locale...).  Era  pertanto  naturale 
che  per  tutti  costoro  la  conversione  non  fosse  tanto  il  frutto  di  una  reale  e  matu- 
ra scelta  religiosa,  ma  rappresentasse  piuttosto  un  mezzo  per  ottenere  vantaggi 
economici  e  sociali  a  quel  tempo  riservati  allo  status  di  cattolici. 

Un'ultima  considerazione  va  fatta  tenendo  presente  tali  dati  e  incrocian- 
doli con  la  normativa  che  regolamentava  l'ingresso  all'Ospizio:  il  re  sabaudo 
aveva  legiferato  in  maniera  precisa  a  riguardo  dell'età  in  cui  poteva  avvenire  la 
conversione  dei  riformati,  anche  a  seguito  di  casi  giudiziari  accaduti  che  aveva- 
no scatenato  la  reazione  dei  valdesi,  per  la  troppo  tenera  età  degli  individui  che 
missionari  e  curati  avevano  sottoposto  all'abiura,  spesso  sottraendoli  alle  fami- 
glie d'origine.  Il  sovrano  era  intervenuto  ordinando  che  le  conversioni  non  po- 
tessero essere  valide  se  venivano  compiute  da  bambini  di  età  inferiore  ai  dodici 
anni  e  da  bambine  che  ancora  non  avessero  compiuto  i  dieci  anni. 


66 


CHIARA  POVERO 


Uomini  e  donne  ricoverati  negli  anni  1786-1794 
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Nel  1747  all'Ospizio  di  Pinerolo  venne  ospitato,  secondo  la  testimonianza 
dell'allora  amministratore  il  conte  Brunetta  D'Usseaux,  «un  giovinetto»  del 
Villar  di  Lusema  di  nome  Gian  Pietro  Roche  «per  abbracciare  al  Santa  Fede»^^ 
Il  ragazzino  aveva  fatto  il  suo  ingresso  circa  a  metà  settembre  e  alcuni  giorni 
dopo  era  venuto  a  cercarlo  suo  padre  Pietro  Roche,  «il  quale  fece  instanza  che 
gli  fosse  restituito,  perché  non  aveva  ancora  dodici  anni  compiti  (sic  per  com- 
piuti)» ed  a  riprova  della  sua  affermazione  aveva  allegato  l'attestato  del  mini- 
stro del  Villar  Isac  Appia  del  19  di  settembre.  Dubitando  dell'attendibilità 
dell'atto,  la  Congregazione  dell'Ospizio  incaricò  il  prefetto  di  Pinerolo  di  ordi- 
nare al  giudice  del  luogo  di  Villar  di  verificare  l'età  del  ragazzo  dal  registro  dei 
battesimi  del  ministro.  L'incaricato  rispose  con  una  lettera  del  15  novembre  che 
venne  letta  in  presenza  dei  membri  della  congregazione  la  quale  stabilì  di  con- 
seguenza che  «non  si  dovesse  prestar  fede  alcuna  al  detto  libro»  dei  battesimi, 
dato  che  il  giudice  aveva  provato  che  esso  era  «irregolarmente  ed  informemente 
tenuto».  Costui  aveva  inoltre  consigliato  al  conte  Brunetta  di  rivolgersi  al  mini- 
stro di  Corte  Mellarede,  per  sapere  come  comportarsi,  «massime  che  detto  gio- 
vane persiste  di  non  voler  uscire  dall'ospizio  e  di  non  voler  ritornare  col  suo  pa- 
dre». Il  Brunetta  era  del  parere  che  «il  Regio  Editto  prescrivente  che  li  figlioli 
delli  Erettici  non  possono  ammettersi  all'abiura  de  loro  errori  prima  d'anni  12, 
quando  li  Padri  loro  a  ciò  non  acconsentano,  nulla  influisca  al  potersi  detto  gio- 
vane rittenere  nell'Ospizio  sino  all'età  compita  suddetta,  che  per  lui  va  scadere 
ai  20  del  venturo  gennaio,  massime  che  risoluto  persiste  di  non  voler  ritornare 
col  detto  suo  genitore  e  gionto  in  tal  tempo  ammettersi  all'atto  dell'abiura».  Il 
Brunetta  informò  di  tutto  il  Mellarede,  chiedendo  di  rispondergli  quanto  prima, 
per  sapere  come  doveva  comportarsi^''. 


ASTO,  Luoghi pii,  Pinerolo,  Regio  Ospizio  de'  Cattolizzati,  mz.  14  d'addizione,  Fase.  2. 
Lettera  del  Brunetta  del  7  dicembre  1747.  Il  caso  di  Pierre  Roche  si  trova  citato  da  A.  Muston, 
L 'Israel  des  Alpes.  Première  histoire  complète  des  Vaudois  du  Piémont  et  de  leurs  colonies,  Paris, 
1851,  t.  4,  p.  55.  A.  Armand  Hugon,  Storia  dei  Valdesi.  2.  Dal  sinodo  di  Chanforan 
all'Emancipazione  (1532-1848),  Torino,  Claudiana,  1974,  p.  228.  Il  suo  caso  non  è  isolato:  nel 
descrivere  l'azione  dell'Ospizio  dei  catecumeni,  Hugon  menziona  alcuni  abusi  di  cui  furono  vit- 
time ragazzini  e  ragazzine  di  fede  valdese,  strappati  ai  genitori  in  età  molto  tenera;  tra  di  essi  si 
ricordano:  Richard,  Planche,  Costantino,  Comba  e  Coucourde. 

Alla  lettera  del  Brunetta  è  allegata  l'attestazione  autografa  in  francese  riguardante  Jean 
Pierre  figlio  di  Pierre  Roche  Reinaud  de  la  Peirouse  e  di  Susanne  Dalmas  nato  il  20  gennaio  1736 
e  battezzato  il  29  gennaio  alla  presenza  di  Pierre  Oudrit  e  Jeanne  Reinaud  sua  moglie,  che  gli 
hanno  fatto  da  padrino  e  madrina.  Si  attesta  che  il  documento  è  stato  fedelmente  collazionato  con 
quello  riportato  dai  libri  di  battesimo  del  tempio  del  Villar  di  Lusema  e  riporta  la  firma  di  Isac 
Appia  ministro  del  luogo.  E  anche  allegato  il  verbale  di  attestazione,  fumato  dal  segretario  di 
Villar  Beja  e  fatta  sul  libro  dei  battesimi,  dove  egli  ha  controllato  la  data  di  battesimo  del  ragazzo. 
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Le  ordinanze  emanate  dalla  Corte  in  merito  all'età  minima  dei  convertendi 
motivano  la  presenza  nell'Ospizio  di  soggetti  d'età  superiore  ai  dieci  anni,  an- 
che se  occorre  sottolineare  che  i  registri  riportano  l'età  dei  ricoverati  in  maniera 
spesso  approssimata  e  in  assenza  di  registri  parrocchiali  sui  quali  effettuare  i 
dovuti  controlli  si  può  ipotizzare  che  affermazioni  quali  «ha  quasi  dieci  anni», 
«ha  ali 'incirca  undici  anni»,  che  si  ritrovano  nella  documentazione  analizzata 
furono  usate  dai  rettori  dell'Ospizio  per  lasciare  volutamente  nel  vago  l'età  dei 
ricoverati,  onde  non  incorrere  in  cavilli  giudiziari,  oppure,  com'era  consueto  per 
l'epoca,  si  può  dav\'ero  ipotizzare  che  molti  soggetti  non  sapessero  con  esattez- 
za la  propria  data  di  nascita  e  quindi  il  calcolo  dell'età  fosse  necessariamente 
approssimativo. 

Rispetto  ai  precedenti,  il  decennio  1776-1786  presenta  invece  un  cambia- 
mento: alla  seconda  e  alla  terza  fascia  d'età,  che  pur  restano  maggioritarie  ri- 
spetto al  totale,  si  affiancano  delle  quote  sempre  maggiori  di  soggetti  apparte- 
nenti agli  altri  gruppi  d'età,  soprattutto  alla  prima  fascia  (bambini  dagli  zero  ai 
nove  anni).  Il  che  si  spiega  con  il  numero  sempre  crescente  di  nuclei  familiari 
che  chiedono  di  essere  accolti  dall'Ospizio  pinerolese  e  che  portano  con  sé  i 
propri  figli,  anche  di  età  tenerissima. 

Stessa  osservazione  è  possibile  fare  per  l'uhimo  periodo  di  vita 
dell'Ospizio,  dal  1787  al  1794,  anche  in  quell'arco  di  tempo  le  fasce  di  età  più 
numerose  restano  la  seconda  e  la  terza,  ma  a  queste  si  aggiunge  una  quota  sem- 
pre maggiore  di  soggetti  della  prima  fascia  d'età  e,  a  seguire,  della  quarta,  della 
quinta  e  infine  della  sesta.  In  più  per  queste  ultime  categorie  si  osserva  che  la 
quota  maschile  è  superiore  a  quella  femminile. 

//  numero  degli  ingressi  in  base  al  luogo  di  provenienza 

Il  documento  del  20  aprile  del  1740",  che  decretò  la  fondazione 
dell'Ospizio  dei  catecumeni  di  Pinerolo,  sottolinea  che  tale  istituzione  fu 
espressamente  voluta  dal  sovrano  sabaudo  per  accogliere  i  convertiti  delle  valli 
di  Perosa,  Lusema  e  San  Martino  insieme  a  quelli  provenienti  dai  paesi  limitrofi 
a  Pinerolo  (San  Secondo.  Prarostino,  Roccapiatta,  San  Bartolomeo).  Questa  in- 


ASTO,  Luoghi  pii,  Pinerolo.  Regio  Ospizio  de'  Cattoìizzati,  mz.  15  II,  fase.  4  «Regj  Vi- 
glietti  e  Patenti  d'approvazione  de"  Regolamenti  dell'Ospizio  de  Cattolizzati  e  Cattolizzandi  delle 
Valli  di  Lusema  stabilito  nella  città  di  Pinerolo  delli  29  novembre  1743.  del  1°  marzo  1749  per 
copia  (1743-1752);  ADP,  Ospizio  dei  catecumeni.  Tit.  12/2,  classe  01,  serie  unica,  Origini  e  tra- 
sformazioni, doc.  2  «Regie  patenti  di  Carlo  Emanuele  III»,  21  marzo  1752. 
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dicazione  ha  ovviamente  un  forte  riflesso  sulla  provenienza  dei  ricoverati  che 
trovarono  ospitalità  nel  cinquantennio  che  va  dal  1743  al  1794. 

Per  il  periodo  preso  in  considerazione  dal  primo  registro  dell'Ospizio  dei 
catecumeni  pinerolese  (1743-1786)  si  osserva  dunque  che  il  maggior  numero  di 
ricoverati  proviene  dai  paesi  della  Val  Lusema,  com'era  naturale  che  fosse,  vi- 
ste le  indicazioni  fomite  da  Carlo  Emanuele  III  all'atto  dell'apertura 
dell'Ospizio,  e  legato  anche  al  fatto  che  nella  Val  Perosa  la  confessione  valdese 
e  quella  riformata  erano  ormai  minoritarie  rispetto  alla  presenza  cattolica  che 
nel  corso  del  XVII  e  soprattutto  del  XVIII  secolo  avevano  riconquistato  ampi 
spazi,  sottoponendo  la  popolazione  non  cattolica  ad  una  serie  di  pressioni  anche 
violente:  campagne  militari,  persecuzioni,  imposizioni  fiscali,  missioni,  predi- 
cazioni e  controversie  dottrinali  ad  opera  del  clero  regolare. 

Spicca  il  numero  dei  soggetti  provenienti  dai  centri  di  Torre  (152),  San 
Giovanni  (113),  Angrogna  (122)  che  si  trovano  tutti  nella  Val  Lusema  (oggi  Val 
Pellice). 

Tutte  le  altre  quote  sono  di  molto  inferiori  a  queste  cifre,  e  vanno  da  un 
minimo  di  1  ad  un  massimo  di  73  che  riguarda  il  numero  dei  soggetti  prove- 
nienti da  Prarostino,  piccolo  centro  vicino  a  Pinerolo,  che  a  quel  tempo  contava 
un  alto  numero  di  riformati. 

Dai  paesi  della  Val  Perosa  e  della  Val  San  Martino  (oggi  rispettivamente 
Val  Chisone  e  Val  Germanasca),  così  come  da  quelli  della  pianura,  proviene  un 
numero  di  ospiti  inferiore;  rari  sono  i  «casi  eccezionali»,  cioè  i  soggetti  reclutati 
da  zone  più  lontane  e  non  di  pertinenza  dell'Ospizio  pinerolese,  se  si  considera- 
no le  intenzioni  del  re  sabaudo  prima  ricordate  a  riguardo;  tra  queste  aree  si  tro- 
vano grandi  città  come  Alessandria,  Cuneo,  Torino  e  di  piccoli  paesi  come  Bra, 
Vigone  e  Virle.  L'ammissione  di  questi  soggetti  "extraterritoriali",  che  rappre- 
sentano un  totale  di  9  presenze  (un  ricoverato  per  Alessandria,  Bra,  Cuneo  e  Vi- 
gone, 2  per  Torino  e  3  per  Virle),  era  sempre  sottoposta  all'approvazione  della 
Corte  sabauda,  che  era  interpellata  dalla  Congregazione  dell'Ospizio  prima  ac- 
cogliere questi  ospiti. 

Nel  complesso  dai  centri  della  Val  Pellice  provengono  553  ricoverati,  da 
queUi  della  Val  Perosa  111,  infine  da  quelli  della  Val  San  Martino  126. 

A  questi  si  aggiungono  i  ricoverati  che  arrivano  dai  paesi  della  pianura  che 
sono  97,  tra  cui  spicca  Prarostino  con  73  ospiti,  mentre  gli  altri  centri  oscillano 
tra  un  minimo  di  1  ad  un  massimo  di  4.  Il  totale  è  pari  a  887  individui  di  cui  si 
conosce  la  provenienza. 

Un  discorso  a  parte  va  fatto  per  gli  «stranieri»,  cioè  per  gli  ospiti  prove- 
nienti da  paesi  d'oltralpe:  nel  periodo  considerato  il  loro  totale  è  di  35  individui. 
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di  cui  22  femmine  e  1 3  maschi.  Il  paese  che  registra  il  maggior  numero  di  rico- 
verati è  la  Svizzera  (21  soggetti,  di  cui  13  donne  e  8  maschi),  segue  la  Francia 
con  9  presenze  (7  femmine  e  2  maschi),  conclude  la  lista  la  Germania  con  5 
ospiti,  di  cui  2  femmine  e  3  maschi. 

Il  legame  che  le  valli  del  Piemonte  occidentale  avevano  con  la  Svizzera  e 
la  Francia  era  antico  e  dovuto  a  ragioni  sia  religiose  (presenza  di  gruppi  di  fede 
riformata),  sia  economiche  (scambi  commerciali  e  migrazioni  di  individui  per 
ragioni  di  lavoro):  le  valli  di  Lusema,  Perosa  e  San  Martino  erano  state  a  lungo 
un  rifugio  per  i  perseguitati  ugonotti  e  valdesi  italiani  e  francesi,  a  loro  volta 
molti  valligiani  erano  riparati  in  Svizzera  al  tempo  delle  persecuzioni  più  feroci 
avvenute  nel  Piemonte  occidentale  a  metà  Seicento;  dalla  Svizzera  erano  infine 
giunti  molti  pastori  che  avevano  predicato  nelle  valli,  soprattutto  dopo  che  i  mi- 
nistri locali  erano  diminuiti  numericamente  in  maniera  consistente.  Inoltre,  da 
tempi  immemorabili,  quegli  stessi  territori  alpini  erano  stati  percorsi  da  mer- 
canti e  da  lavoratori  piemontesi  e  francesi  che  si  muovevano  anche  solo  alla  ri- 
cerca di  lavori  stagionali. 

Non  va  dimenticato  che  queste  terre  furono  a  lungo  una  frontiera  mobile 
tra  lo  Stato  francese  e  il  Ducato  sabaudo  e  che  Pinerolo,  insieme  con  le  sue  val- 
li, restò  soggetta  alla  corona  di  Francia  dal  1630  al  1696  quando  Vittorio  Ame- 
deo II  riuscì  a  recuperare  definitivamente  la  cittadina,  divenuta  nel  frattempo 
una  delle  maggiori  piazzeforti  francesi  sul  suolo  sabaudo^*".  Per  la  valle  Prage- 
lato  bisognerà  invece  attendere  la  pace  di  Utrecht  del  1713,  che  mise  fine  alla 
guerra  di  successione  spagnola  a  cui  partecipò  anche  il  Ducato  sabaudo,  otte- 
nendo la  restituzione  dell'alta  valle  dalla  vicina  Francia. 

In  ultimo,  ma  non  per  questo  di  minore  importanza,  vi  è  da  considerare  il 
fattore  militare:  il  Piemonte  sabaudo,  durante  il  periodo  considerato  in  questa 
ricerca,  fu  percorso  da  eserciti  formati  da  militari  di  nazionalità  diverse.  Non  è 
dunque  un  caso  che  tra  i  ricoverati  dell'Ospizio  dei  catecumeni  di  Pinerolo  spic- 
chino tra  gli  stranieri  proprio  i  militari,  soprattutto  di  provenienza  svizzera  o  te- 
desca, venuti  in  Piemonte  nel  corso  delle  guerre  di  successione,  che  ebbero  co- 
me teatro  anche  il  piccolo  regno  sabaudo. 

Se  si  esamina  invece  il  secondo  registro,  che  riporta  le  provenienze  di  un 
numero  più  esiguo  di  soggetti,  dato  l'arco  cronologico  più  limitato  che 
quest'ultimo  prende  in  considerazione  (1786-1794),  si  può  osservare  che  resta- 
no sempre  alte  le  quote  dei  ricoverati  originari  della  Val  Lusema:  il  centro  abi- 


Per  la  conclusione  della  dominazione  francese  nel  Pinerolese  si  veda:  Pittavino,  Storia 
di  Pinerolo,  cit.,  pp.  244-ss. 
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tato  di  Torre,  con  30  presenze,  è  ancora  in  testa,  seguito  però  da  San  Germano, 
paese  all'imbocco  della  Val  Chisone,  con  24  soggetti.  Seguono  altri  due  centri 
della  Val  Lusema:  Angrogna  con  18  e  San  Giovanni  con  16  soggetti.  A  questi  si 
aggiungono  Riclaretto  in  Val  Chisone  (15  soggetti)  e  Villar  Lusema 
nell'omonima  valle  (12  presenze),  a  pari  merito  vengono  poi  Bobbio  nella  stes- 
sa valle  e  Prarostino,  presso  Pinerolo,  entrambi  con  1 1  ricoverati. 

Nel  complesso,  l'insieme  dei  centri  da  cui  proviene  il  numero  più  elevato 
dei  ricoverati  si  è  allargato  rispetto  al  periodo  precedente.  In  effetti,  accorpando 
i  centri  a  seconda  della  vallata  di  appartenenza,  si  può  osservare  che  dalla  Val 
Perosa  (o  Chisone)  giungono  49  ospiti,  dalla  Val  Lusema  (o  Pellice)  103,  dalla 
Val  San  Martino  (o  Germanasca)  15,  infine  dalla  pianura  arrivano  19  ospiti,  per 
un  totale  complessivo  di  186  soggetti. 

Come  si  vede  spicca  ancora,  anche  in  questo  decermio  finale  dell'Ospizio, 
l'alto  numero  di  ospiti  provenienti  dalla  Val  Pellice,  segno  che  in  questo  territo- 
rio restò  forte  la  presenza  valdese,  sopravvissuta  alle  persecuzioni  armate  e 
all'incessante  apostolato  del  clero  cattolico. 

In  questo  periodo  è  inoltre  diminuito  il  numero  di  individui  che  arrivano 
da  centri  più  lontani:  una  donna  giunse  da  Alessandria,  2  uomini  da  Costigliele 
d'Asti  e  1  uomo  da  Rivarolo,  centro  abitato  a  nord  di  Torino. 

Ancor  più  interessante  è  osservare  non  soltanto  il  numero  di  soggetti  ori- 
ginari di  paesi  transalpini,  ma  piuttosto  mettere  in  luce  che  si  tratta  nelle  totalità 
di  soli  uomini,  di  cui  3  sono  soldati  e  4  sono  ecclesiastici  fuggiti  dalla  Francia  in 
seguito  agli  sviluppi  della  Rivoluzione  scoppiata  nel  1789.  Infatti,  su  un  totale 
di  8  individui,  4  sono  sacerdoti  delle  diocesi  di  Annecy  e  Chambéry,  mentre  dei 
tre  militari  due  sono  svizzeri  del  cantone  di  Bema,  uno  è  tedesco  e  a  questi  si 
aggiunge  un  terzo  svizzero  originario  di  Zurigo,  di  cui  però  non  si  conosce 
l'occupazione. 
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Provenienza  da  paesi  esteri  1786-1794 


Annecy 


□  Maschi  ■  Femmine  □  Totali 
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Conclusioni 

La  ricerca  sulla  documentazione  inerente  la  storia  dell'Ospizio  dei  cate- 
cumeni è  solo  ai  suoi  esordi:  occorre  valutare  e  confrontare  le  fonti  per  poter  of- 
frire le  basi  ad  ima  ricerca  non  solo  storica,  ma  anche  sociologica  attendibile  e 
seria.  Non  si  può  certamente  prescindere  da  una  consultazione  dei  materiali 
d'archivio  conservati  presso  la  Tavola  Valdese,  perché  la  conoscenza  di  questi 
documenti  può  aiutare  a  comprendere  la  reale  portata  del  fenomeno  delle  con- 
versioni nel  Settecento.  Seguire  alcune  storie  familiari  di  alcuni  ospiti 
dell'Ospizio  può  risultare  interessante  per  verificare  la  sincerità  e  la  durata  della 
loro  conversione  al  cattolicesimo  e  i  loro  rapporti  con  la  comunità  di  origine 
valdese  o  calvinista  prima  e  dopo  l'abiura. 

In  secondo  luogo  sarebbe  interessante  valutare  quali  motivazioni  stessero 
alla  base  della  crescita  o  della  diminuzione  del  numero  degli  ospiti  nello  scorre- 
re degli  armi  in  cui  la  struttura  pinerolese  fu  attiva:  sono  state  sinora  formulate 
solo  delle  ipotesi  nel  corso  della  ricerca,  ma  andrebbero  tutte  comprovate  dal 
confronto  con  la  documentazione.  Tuttavia,  prima  di  compiere  questa  analisi, 
occorre  conoscere  il  numero  effettivo  dei  soggetti  presenti  anno  per  anno 
nell'edificio,  e  per  farlo  è  necessario,  come  si  è  detto,  incrociare  due  dati  fomiti 
dai  registri  stessi:  la  data  di  ingresso  e  quella  di  effettiva  uscita  dei  singoli  rico- 
verati. 

Infine,  ma  non  per  questo  di  minore  rilevanza,  può  essere  interessante 
collocare  la  vita  dell'Ospizio  dei  Catecumeni  nel  panorama  della  storia  econo- 
mica dell'epoca:  dal  raffronto  dell'andamento  dei  prezzi,  relativo  agli  anni  in 
cui  la  struttura  fu  costruita  e  rimase  aperta,  è  possibile  dedurre  l'entità  del  bud- 
get che  essa  ebbe  da  amministrare,  delle  donazioni  che  ricevette,  il  valore  delle 
elemosine  e  delle  doti  che  elargì;  questo  studio  comparativo  potrebbe  altresì  ri- 
velarsi interessante  poiché  consentirebbe  anche  di  valutare  il  tenore  del  vitto 
degli  ospiti,  la  loro  alimentazione,  il  costo  per  ognuno  di  loro,  quello  degli  sti- 
pendi dei  membri  incaricati  della  sua  gestione  e  l'andamento  delle  spese  inteme 
di  gestione. 

Restano  dunque  molte  piste  di  ricerca  da  percorrere:  lo  studio  di  alcuni 
aspetti  sociali,  politici,  economici  e  religiosi  dell'Ospizio  dei  Catecumeni  di  Pi- 
nerolo,  che  ha  avuto  un  molo  rilevante  nella  storia  locale,  può  offrire  un  utile 
contributo  anche  alla  conoscenza  del  passato  delle  Valli  valdesi  e  dei  territori 
loro  limitrofi. 


CHIARA  POVERO 


L'impegno  politico  di  un  pastore  valdese  del  XX  secolo. 
Francesco  Singleton  Lo  Bue: 
dairecumenismo  al  federalismo 


Il  presente  studio  nasce  dal  desiderio  di  approfondire  un  tema  tratto  dalla 
mia  tesi  di  laurea  sul  pastore  valdese  Francesco  Umberto  Singleton  Lo  Bue': 
quello  della  genesi  del  suo  pensiero  politico.  Questa  figura  del  mondo  evangeli- 
co, dotata  di  indubbio  fascino,  si  distinse  per  un  notevole  "eclettismo"  che  si 
manifestò  nella  varietà  degli  incarichi  ricoperti  e  nelle  attività  svolte  all'interno 
e  all'esterno  del  mondo  e  della  chiesa  valdese.  Anzitutto  pastore,  teologo  e  stu- 
dioso di  esegesi  neotestamentaria,  Lo  Bue  fu  professore  di  letteratura  italiana  e 
latina  al  Collegio  valdese  di  Torre  Pellice,  traduttore  di  opere  religiose  e  lettera- 
rie, scrittore  di  testi  divulgativi  e  scientifici  di  argomento  religioso,  ma  anche 
articolista  ed  editorialista  di  riviste  e  periodici".  Fu  inoltre  esponente  del  Partito 
d'azione  durante  la  Resistenza  e  membro  del  Movimento  federalista  europeo  nel 
dopoguerra.  Nonostante  esistano  numerose  prove  di  uno  stretto  legame  tra  Lo 
Bue  e  le  istituzioni  valdesi,  così  come  tra  la  sua  vita  e  il  destino  della  piccola 
comunità  alpina,  i  fatti  a  lui  relativi  risultano  poco  noti,  sebbene  menzionati, 
con  scarsi  riferimenti  biografici,  in  alcuni  testi  di  storia  locale.  Lo  stesso  si  po- 
trebbe dire  dell'intensità  e  della  partecipazione  del  suo  impegno  federalista,  ac- 
cennato sempre  e  solo  in  relazione  a  fatti  di  carattere  generale  relativi  alla  storia 
del  Movimento  federalista  e  mai  approfondito  nella  sua  singolarità\ 


Francesco  Singleton  Lo  Bue,  pastore  valdese,  antifascista  e  federalista.  Università  di  Pa- 
via, Facoltà  di  Lettere  e  Filosofia,  a.  a.  2003-2004,  relatore  L.  V.  Majocchi. 

"  Lo  Bue  scrisse  numerosi  articoli  su  «Gioventù  Cristiana»,  su  «L'Appello»,  su  «Prote- 
stantesimo», su  «La  Luce»,  su  «Il  ponte»,  su  «L'Unità  Europea»  e  su  altre  riviste  e  giornali  mino- 
ri. Per  una  elenco  dei  suoi  scritti  si  rimanda  all'appendice  bibliografia. 

'  Nonostante  la  statura  della  sua  personalità,  non  sono  molti  gli  articoli  a  lui  dedicati  com- 
parsi su  giornali  e  riviste  valdesi.  Quelli  esistenti  si  limitano  a  tracciarne  un  breve  profilo  quale 
pastore  o  insegnate  e  a  commemorare  l'uomo,  capace  di  suscitare  stima  e  ammirazione,  accen- 
nando però  solo  brevemente  agli  interessi,  alle  attività  e  agli  impegni  che  egli  coltivò  in  altri  cam- 
pi. Ciò  ha  comportato  una  conoscenza  parziale  e  del  tutto  incompleta  della  sua  persona,  profon- 
damente impegnata  non  solo  nella  predicazione  e  nell'educazione  dei  giovani,  ma  anche 
nell'attività  culturale  e  politica  del  suo  tempo.  Dunque,  non  stupisce  che  Lo  Bue  venga  visto  sem- 
pre e  solo  come  uno  dei  pastori  che  si  opposero  al  fascismo  o  come  l'insegnate  d'eccezione  che 
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Maggiori  informazioni  sulla  sua  figura  emergono  dalle  testimonianza  dei 
singoli,  nonché  dai  numerosi  documenti  personali  come  lettere,  note  di  merito, 

educò  una  generazione  di  giovani  valdesi,  senza  che  ne  venissero  approfonditi  il  pensiero  e  le  pe- 
culiarità intellettuali.  Si  fornisce  di  seguito  una  breve  bibliografia  degli  studi.  Per  un'introduzione 
alla  sua  figura,  cfr.  Francesco  Lo  Bue.  Insegnante,  teologo,  federalista,  in  «La  beidana»,  35,  giu- 
gno 1999;  Grave  lutto  nel  Corpo  Pastorale  Valdese.  Francesco  Lo  Bue,  in  «La  Luce»,  28  ottobre 
1955;  N.  GlAMPiCCOLl,  Francesco  Lo  Bue.  Educatore,  pastore,  antifascista,  in  «L'Eco  delle  Valli 
Valdesi»,  16,  20  aprile  1979;  B.  Lo  Bue,  Francesco  Lo  Bue.  Vita  breve  e  intensa,  in  «L'Eco  delle 
Valli  Valdesi»,  16,  20  aprile  1979;  E.  Scroppo,  La  vita  e  l'eredità  di  Francesco  Lo  Bue  pastore, 
insegnante,  antifascista  e  federalista,  in  «L'Eco  delle  Valli  Valdesi»,  26  agosto  1994;  E. 
Ravazzini  Corsant,  //  professor  Francesco  Lo  Bue  insegnante  al  Collegio,  in  «La  beidana»,  22, 
febbraio  1995;  E.  Lo  Bue,  Francesco  Lo  Bue  di  fronte  alla  Parola.  Vita  e  attività  di  una  grande 
personalità,  in  «Riforma»,  18  novembre  2005;  F.  M.  Giordano,  Francesco  Lo  Bue  di  fronte  alla 
Parola.  Una  moderna  visione  politica  e  religiosa,  in  «Riforma»,  18  novembre  2005;  F.  M. 
Giordano,  Francesco  Singleton  Lo  Bue  nella  Resistenza,  tra  etica  barthiana  e  federalismo  euro- 
peo, in  Gli  evangelici  nella  Resistenza,  a  cura  di  Carlo  Papini,  Torino,  2007,  pp.  245-258.  Per  un 
inquadramento  dei  luoghi  in  cui  si  svolse  la  sua  adolescenza  ad  Altamura  e  del  periodo  della  sua 
successiva  formazione  intellettuale  a  Pisa,  cfi-.  G.  Spini,  Studi  sull'Evangelismo  italiano  tra  Otto- 
cento e  Novecento,  Torino,  1994;  M.  Ibarra  Y  Perez,  La  Chiesa  Cristiana  Evangelica  Battista 
di  Altamura:  una  minoranza  religiosa  protestante  nel  Mezzogiorno:  1892-1995,  Altamura,  1999; 
C.  Salani,  /  luoghi  dell'amicizia.  Notizie  e  annotazioni  semplici,  private  e  «in  ordine  sparso», 
sulla  mia  vita  e  sul  mio  tempo,  per  i  familiari  e  particolarmente  per  i  nipoti,  Arezzo,  1996;  P. 
SiMONCELLi,  La  Normale  di  Pisa  tensioni  e  consenso  (1928-1938),  Milano,  1998;  L.  De  Luca, 
L'antifascismo  nonviolento  di  Aldo  Capitini,  tesi  di  laurea.  Università  di  Roma,  Facoltà  di  Scien- 
ze Politiche,  a.  a.  1988-1989,  relatore  F.  Cordova;  M.  Spinella,  //  liberalsocialismo  alla  Normale 
di  Pisa,  in  «Risorgimento»,  I,  1945,  4;  Riguardo  all'ambiente  barthiano  e  all'antifascismo  nelle 
Valli  cfr.  V.  ViNAY,  Giovanni  Miegge  e  la  sua  generazione,  in  «Protestantesimo».  1,  1962;  Una 
visione  della  vita  e  della  teologia.  Giovanni  Miegge  (1900-1961),  a  cura  di  E.  Genre,  S.  Rostagno, 
Torino,  2002;  G.  Miegge,  L'Eglise  sous  le  joug  fasciste,  Genève,  1946;  J.-P.  Viallet,  La  Chiesa 
valdese  di  fronte  allo  Stato  fascista  (1922-1945),  Torino,  1985;  G.  ROCHAT,  Regime  fascista  e 
Chiese  evangeliche,  Torino,  1990;  G.  SPINI,  La  strada  della  Liberazione.  Dalla  riscoperta  di  Cal- 
vino al  Fronte  della  Vili  Armata,  a  cura  di  V.  Spini,  Torino  2002.  Infine,  riguardo  alla  sua  attività 
nella  Resistenza,  nel  P.d'a  e  nel  Movimento  federalista  europeo  (Mff),  cfr.  D.  Gay  Rochat,  La 
Resistenza  nelle  Valli  Valdesi,  Torino,  1969;  G.  De  Luna,  Storia  del  Partilo  d'azione,  Milano, 
1982;  A.  Jalla,  La  Valle  del  Pellice  sotto  il  peso  dell'oppressione,  8  settembre  1943  -  25  aprile 
1945,  Torre  Pellice,  1947;  R.  Malan,  Amici,  fratelli,  compagni,  memorie  di  un  valdese  del  XX 
secolo,  a  cura  di  E.  Lo  Bue,  Cuneo,  1996;  S.  Mastrocìiovanni,  Un  protestante  nella  Resistenza: 
Jacopo  Lombardini.  Torino,  1962;  G.  BOUCHARD,  1  protestanti  nella  Resistenza,  in  «Gioventù 
Evangelica»,  dicembre  1962;  G.  Malan,  Come  nacque  e  si  organizzò  la  Resistenza  a  Torre  Pelli- 
ce e  nelle  Valli  valdesi,  in  «L'Avvenire  delle  Valli»,  15  maggio  1965;  G.  BoucHARn,  Protestan- 
tesimo e  Resistenza,  in  «L'Eco  delle  Valli  Valdesi».  13  settembre  1963;  A.  Galante  Garrone, 
Le  valli  della  libertà,  in  «la  Stampa»,  25  luglio  1962;  C.  Rognoni  Vercelli,  Mario  Alberto  Ral- 
lier, un  valdese  federalista,  Milano,  1991;  P.  Graglia,  Unità  europea  e  federalismo,  Bologna, 
1996;  Europeismo  e  federalismo  in  Piemonte  tra  le  due  guerre  mondiali.  La  Resistenza  e  i  Trat- 
tati di  Roma  (1957),  a  cura  di  S.  Pistone  e  C.  Malandrino.  Firenze.  1999;  Dichiarazione  dei  Rap- 
presentanti delle  Popolazioni  Alpine,  Chivasso  19  dicembre  1943,  a  cura  di  P.  Momigliano  Levi  e 
J.-C.  Perrin,  Aosta,  2003.  Mi  permetto  inoltre  di  rinviare  alla  mia,  già  citata,  tesi  di  laurea. 
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fotografie  e  scritti  di  varia  natura,  conservati  in  archivi  pubblici  e  privati'*.  Gra- 
zie a  queste  fonti  di  prima  mano  affiorano  ancora  vivi  i  momenti  della  vita  pri- 
vata e  il  mondo  degli  affetti  di  Lo  Bue,  attraverso  cui  risulta  più  agevole  defini- 
re i  molti  contomi  della  sua  personalità  e  trovare  le  ragioni  profonde  alla  base 
del  suo  agire.  Solo  così  è  possibile  giungere  alla  piena  comprensione  degli  av- 
venimenti attinenti  alla  sua  vita  pubblica. 

Dai  documenti  si  rileva  anzitutto  che  l'originaria  appartenenza  religiosa  di 
Francesco  non  era  valdese,  bensì  battista\  che  il  luogo  della  nascita,  così  come 
quelli  in  cui  trascorse  l'adolescenza  e  la  giovinezza,  sempre  itineranti  a  causa 
delle  incombenze  pastorali  del  padre,  si  collocavano  al  di  fuori  della  piccola 


^  Si  dà  qui  un  elenco  ragionato  delle  fonti  archivistiche  consultate  e  raccolte  che  possono 
essere  divise  in:  1)  documenti  di  varia  natura,  2)  corrispondenza,  3)  testimonianze  orali  e  fonti 
inedite.  Innanzi  tutto  presso  l'archivio  di  famiglia  di  Erberto  Lo  Bue  è  conservata  una  ricca  e  am- 
pia raccolta  epistolare  che  copre  l'intero  arco  della  vita  di  Francesco  Lo  Bue;  altre  lettere  e  docu- 
menti si  trovano  presso  l'Archivio  Storico  della  Tavola  Valdese  (ASTV)  e  l'Archivio  della  So- 
cietà di  Studi  Valdesi  (ASSV)  di  Torre  Pellice,  in  particolare  si  vedano:  in  ASSV  le  «Carte  Mario 
Alberto  Rollier»  e  le  «Carte  Francesco  Lo  Bue»,  in  ASTV  le  carte  inerenti  ai  rapporti  tra  la  chiesa 
e  il  regime  fascista,  serie  XIV/4;  al  corpo  insegnanti  del  Collegio  valdese,  serie  VII/9;  alle  chiese 
e  alle  comunità  valdesi,  serie  Chiese;  ad  alcuni  verbali  del  Sinodo  del  1943,  serie  1/20;  all'attività 
da  lui  svolta  presso  la  chiesa  di  Coazze,  serie  III,  cart.  35,  Coazze;  alla  sua  attività  pastorale  e  di 
insegnate,  serie  IX/436,  Pastore  Francesco  Lo  Bue.  Un  altro  fondo  si  trova  presso  l'archivio 
dell'Unione  Cristiana  Evangelica  Battista  d'Italia  (UCEBI)  di  Torre  Pellice,  fascicolo  personale 
«pastore  Francesco  Giusto  Lo  Bue».  Un'ampia  documentazione  sul  periodo  della  Resistenza  nelle 
Valli  valdesi  si  trova  nei  fondi  relativi  al  P.d'a.  (ISRP,  fondo  Partito  d'Azione,  Archivio  clande- 
stino con  a  seguire  buste  e  fascicoli)  e  in  alcuni  fondi  personali  (Giorgio  Agosti,  sez.  A;  Willy 
Jervis,  sez.  A;  Anna  Manilio,  sez.  A;  Frida  Malan,  sez.  C),  conservati  presso  l'Archivio 
dell'Istituto  Piemontese  per  la  Storia  della  Resistenza  e  della  Società  Contemporanea  di  Torino 
(d'ora  in  poi  Istoreto).  Infine,  alcuni  documenti  riguardanti  i  rapporto  tra  alcuni  membri  della 
comunità  valdese  e  il  Mfe  si  trovano  presso  l'Archivio  del  Movimento  Federalista  Europeo  di  Pa- 
via (AMFE)  e  presso  gli  Archivi  Storici  dell'Unione  Europea  di  Firenze.  Per  quanto  riguarda  le 
testimonianze  orali  è  in  via  di  sistemazione  una  raccolta  di  interviste  fatte  a  Mirella  Bein  Argen- 
tieri, Nella  Boero,  Alberto  Cabella,  Tomasina  Frache  Cavagnero,  Nella  Centola  Righetti,  Lauren- 
tia  Comba  Belforte,  Aldo  Comba,  Bruno  Corsani,  Franco  Davite,  Augusto  Gambi,  Marcella  Gay, 
Marina  Jarre,  Giulio  Giordano,  Roberto  Malan,  Renato  Modenese,  Paolo  Monti,  Anna  Maria  Ne- 
pote.  Franco  Pasquet,  Marisa  Toum,  Giorgio  Spini,  Cesare  Toja,  Bianca  Ruffino,  le  cui  registra- 
zioni audio  sono  depositate  presso  l'Archivio  del  Dipartimento  Storico-Geografico 
dell'Università  di  Pavia  (ADSG).  Infine,  esiste  una  fonte  inedita  concernente  una  ricostruzione 
biografica  ragionata  di  Francesco  lo  Bue,  basata  su  carte,  documenti,  lettere,  testimonianze  e  ri- 
flessioni: E.  Lo  Bue,  A  Chronological  Account  of  the  Life  and  Deeds  of  Francesco  Umberto  Sin- 
gleton Lo  Bue,  Cesena,  2007  (elaborato  non  pubblicato,  aggiornato  al  1  °  febbraio  2007). 

'  Il  padre,  Francesco  Giusto  Lo  Bue  (Palermo  1884  -  Torino  1964),  era  pastore  battista, 
mentre  la  madre,  Mary  Singleton  Lo  Bue  (Kentish  Town,  Londra  1877  -  Cagliari  1924),  era  una 
missionaria  battista  (UCEBI,  fascicolo  personale  «pastore  Francesco  Giusto  Lo  Bue»);  cfr.  Lo 
Bue,  a  Chronological  Account,  cit.). 
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comunità  alpina  e.  infine,  che  il  segno  della  sua  intellettualità,  lontano 
dall'essere  condizionato  dalla  tradizione  e  dalla  cultura  di  un  ambiente  solo,  ap- 
pariva determinato  dalla  felice  confluenza  nell'alveo  familiare  di  due  culture 
diverse,  quella  siciliana  italiana  del  padre  e  quella  anglosassone  della  madre: 
sapeva  congiungere  «alla  genialità  latina  la  tenacia  inglese»,  scriveva  in  propo- 
sito il  preside  del  Girmasio  di  Cagliari^,  volendone  sottolineare  un  aspetto  di- 
stintivo della  personalità.  La  domanda  che  sorge  spontanea  è  in  che  modo  Lo 
Bue,  apparentemente  estraneo  al  mondo  valdese,  fosse  riuscito  a  inserirsi  nella 
vita  di  quella  comunità  cosi  profondamente  da  divenirne  una  delle  figure  cultu- 
ralmente più  rilevanti  nonché,  a  parere  di  Alberto  Gabella,  «uno  dei  maggiori 
intellettuali  del  protestantesimo  italiano»  del  secondo  dopoguerra. 

Per  rispondere  a  questa  domanda  sarebbe  necessario,  ripercorrendo  i  mo- 
menti salienti  della  sua  breve  ma  intensa  esistenza,  mettere  via  via  in  relazione  i 
profili  della  sua  personalità,  non  sempre  facili  da  delineare  senza  il  rischio  di 
cadere  nella  semplificazione,  e  le  esperienze  da  lui  maturate  nel  piccolo  univer- 
so valdese.  È  comunque  possibile  ravvisare  nella  fede  e  nella  cultura  i  denomi- 
natori comuni  intomo  a  cui  Lo  Bue  impostò  tutta  la  propria  esistenza,  svilup- 
pando accanto  a  quella  religiosa  una  vocazione  intellettuale.  Queste  inclinazioni 
svolsero  un  ruolo  decisivo  sul  successivo  sviluppo  del  suo  pensiero  politico  che 
egli  portò  a  compimento  durante  l'antifascismo  e  la  Resistenza  nel  segno  del 
liberalsocialismo  e  delPazionismo.  trovando  infine  nel  federalismo  di  matrice 
kantiana  ed  hamiltoniana  il  modello  politico  più  conforme  alla  prospettiva  ecu- 
menica da  tempo  maturata. 

La  seguente  trattazione  intende,  dunque,  ricostruire  la  genesi  del  pensiero 
politico  di  Lo  Bue  attraverso  l'individuazione  delle  ragioni  e  dei  principi  di  fon- 
do che  animarono  il  suo  impegno  civile  e  politico;  principi  che,  ancor  prima, 
avevano  trovato  conferma  nella  sua  attività  pastorale,  pedagogica  e  intellettuale, 
ma  che  per  ovvi  motivi  di  spazio,  non  possono  ricevere  qui  il  giusto  approfon- 
dimento. Il  saggio,  inoltre,  consente  di  mettere  in  luce  la  comune  esperienza  di 
una  generazione  di  intellettuali  protestanti  che  nel  dopoguerra  avrebbe  costituito 
la  nuova  intellighenzia  del  protestantesimo  italiano.  Questa,  profondamente  e 
attivamente  impegnata  sul  fronte  sociale  e  politico,  aveva  maturato  il  proprio 
antifascismo  alla  luce  dalla  «teologia  della  crisi»  di  Karl  Barth,  sull'onda 


Dalla  lettera  del  preside  del  ginnasio-liceo  Siotto  Pintor  di  Cagliari  al  pastore  Francesco 
Giusto  Lo  Bue  del  7  febbraio  1929,  (UCEBl,  fascicolo  personale  pastore  Francesco  Giusto  Lo 
Bue). 

^  A.  Gabella,  Francesco  Lo  Bue  politico  federalista,  in  «La  beidana»,  35,  giugno  1999,  p. 

55. 
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dell'entusiasmo  per  i  progressi  del  movimento  ecumenico,  trovando  la  giusta 
collocazione  ideologica  nel  movimento  di  Giustizia  e  Libertà  e  del  Partito 
d'azione,  i  cui  ideali  europeisti  e  federalisti  ne  rispecchiavano  le  aspirazioni 
universalistiche.  Lo  Bue  era  cresciuto,  come  la  sua  generazione,  all'ombra  della 
propaganda  fascista  ed  era  pervenuto  a  un  maturo  antifascismo  ideologico  solo 
in  seguito  a  una  lunga  riflessione  individualistica,  caratterizzata  da  un  istintivo 
«a-fascismo»  di  natura  culturale.  L'ambiente  evangelico,  poi,  rappresentò  per 
lui  il  rifugio  ideale  nel  quale  cercare  l'alternativa  spirituale  e  morale  ai  valori 
istillati  nei  giovani  dal  regime. 

Nato  a  Tripoli  il  21  dicembre  del  1914,  Francesco  fu  soggetto  fin  da  subito 
agli  stimoli  di  un  ambiente  familiare  vario  e  culturalmente  eterogeneo.  I  luoghi 
dell'infanzia  e  dell'adolescenza,  la  duplice  matrice  culturale  e  le  numerose  let- 
ture provenienti  dal  mondo  evangelico**  suscitarono  in  lui  precoci  interessi  poe- 
tici e  letterari  che  accompagnavano  l'insorgere  della  vocazione  religiosa.  Dopo 
aver  concluso  brillantemente  gli  studi  liceali,  decise  di  approfondire  la  propria 
cultura  umanistica  e  teologica,  compiendo  due  cicli  di  studi  universitari  a  Pisa  e 
a  Roma.  Nella  città  toscana  aveva  iniziato  a  frequentare  le  Associazioni  cristia- 
ne dei  giovani  (ACDG)  e  a  scrivere  sulla  rivista  «Gioventù  Cristiana»,  voce  del 
movimento  giovanile  protestante,  allargando  così  il  campo  delle  proprie  cono- 
scenze ed  entrando  in  contatto  con  quell'ambiente  evangelico  colto  di  cui  suc- 
cessivamente avrebbe  fatto  parte  ^. 

La  piccola  casa  editrice  Doxa,  creata  da  Gangale,  pubblicò  tra  il  1927  e  il  1933  una  colla- 
na composta  da  una  trentina  di  titoli.  Allora  queste  pubblicazioni  erano  abbastanza  diffuse  negli 
ambienti  evangelici,  offrendo  a  molti  giovani  letture  libere  e  stimolanti.  «Doxa  -  ricorda  Spini  - 
fii  per  me  l'irruzione  di  un  fiotto  di  luce  nel  buio:  un  po'  come  la  luce  che  irrompe  da  profondità 
misteriose  nei  quadri  di  Rembrandt  e  annunzia  l'esistenza  di  un  mondo  spirituale  del  «totalmente 
altro»  (Dio)  dalla  pesante  miseria  circostante»  (Spini,  La  strada  della  Liberazione,  cit.  p.  34).  La 
famiglia  Lo  Bue  possedeva  l'intera  collana:  lo  attesta  una  lettera  di  Francesco  al  padre  dell'S  gen- 
naio 1937  in  cui  vi  si  fa  esplicito  riferimento. 

Si  riportano  qui  brevemente  alcuni  passaggi  significativi  della  vita  di  Lo  Bue  che  prece- 
dono il  suo  arrivo  a  Torre  Pellice  nel  1938  per  dare  un'idea  della  varietà  dei  luoghi  nei  quali  tra- 
scorse parte  della  sua  esistenza.  La  famiglia  Lo  Bue,  dopo  un  breve  periodo  passato  a  Tripoli,  si 
era  trasferita  a  Cagliari  nel  1919,  dove  abitò  dieci  anni.  Nel  1929  si  era  spostata  dal  capoluogo 
sardo  ad  Altamura,  nella  quale  rimase  fino  al  1935  (cfr.  UCEBI,  fascicolo  personale  «pastore 
Francesco  Giusto  Lo  Bue»).  Conseguita  con  ottimi  risultati  la  maturità  classica  nel  1932,  France- 
sco venne  ammesso  alla  Scuola  Normale  Superiore  di  Pisa.  Nel  1933,  in  seguito  a  una  manifesta- 
zione contro  la  direzione  della  Scuola,  fii  espulso  dalla  Normale.  Si  deve  osservare  in  proposito 
che  quella  manifestazione  non  aveva  alcun  carattere  politico,  ma  era  piuttosto  la  protesta  di  un 
gruppo  di  studenti  contro  alcuni  provvedimenti  presi  dalla  direzione;  ne  fu  una  prova  anche 
l'espulsione  assieme  a  Lo  Bue  di  uno  studente  fiduciario  del  Guf  (cfr.  /  luoghi  dell'amicizia,  cit., 
pp.  118-119;  La  Normale  di  Pisa  tensioni  e  consenso  (1928-1938),  cit.,  pp.  105-106  e  pp.  109- 
1 10;  si  veda,  inoltre,  la  lettera  di  Francesco  Lo  Bue  ai  genitori  del  16  novembre  1933).  Dopo  aver 
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In  questa  fase  giovanile  Lo  Bue  sviluppò  un  profondo  senso  di  avversione 
nei  confronti  delle  restrizioni  fasciste  che,  sebbene  non  fosse  ancora  sostenuto 
da  convinzioni  ideologiche,  derivava  dal  confronto  tra  i  messaggi  di  quella  pro- 
paganda e  le  proprie  aspirazioni  ideali  e  spirituali.  Furono  la  tradizione  familia- 
re, le  influenze  del  mondo  evangelico  e  gli  studi,  in  breve  le  proprie  radici  e  la 
preparazione  culturale,  a  portare  in  superficie  le  idiosincrasie  e  le  incompatibi- 
lità tra  il  proprio  sistema  di  valori  e  quello  del  regime.  Dunque,  prima  ancora 
che  un  dissenso  coscientemente  politico  si  manifestasse  in  lui,  l'antifascismo  di 
Lo  Bue  appariva  come  il  turbamento  e  l'imbarazzo  dell'intelligenza  di  fronte 
alla  vacuità  della  retorica  fascista. 

Durante  gli  studi  universitari  a  Pisa,  Francesco  entrò  in  contatto  con 
l'ambiente  antifascista  della  Scuola  Normale  Superiore;  colà  conobbe  Aldo  Ca- 
pitini e  i  suoi  amici  e  discepoli  normalisti:  Walter  Binni,  Vittore  Branca  e  Carlo 
Salani.  Queste  frequentazioni,  ebbero  un'indiscussa  influenza  sull'elaborazione 
delle  sue  prime  idee  politiche  e  contribuirono  a  chiarire  e  definire  più  compiu- 
tamente le  posizioni  insorgenti  di  quell'antifascismo  spontaneo,  alimentato  in 
quei  giovani  da  una  profonda  ansia  di  libertà  intellettuale  e  dalle  tensioni  ideali 
circolanti  all'interno  di  quel  ristretto  circuito  della  culturale  elitaria  che  era 
l'Università.  Nel  suo  Antifascismo  tra  i  giovani,  Capitini  ricorda  che  tra  il  '30  e 
il  '31  l'Università  di  Piazza  dei  Cavalieri  «si  era  arricchita  di  giovani  di  grande 
valore,  [...]  sì  che  fu  possibile  cominciare  nelle  stanze  della  Normale  un'attività 
periodica  di  conversazioni  decisamente  antifasciste»"';  tra  questi  giovani,  «già 
dissidenti  dal  fascismo»",  c'era  anche  Lo  Bue,  «caro  giovane  amico  della  Nor- 
male»'"^. Questo  dissentire,  nato  inizialmente  senza  chiari  connotati  ideologici  e 
privo  di  influenze  esteme,  era  cresciuto  e  maturato  all'ombra  della  censura  fa- 
scista, in  un  ambiente  di  nicchia  in  cui  si  argomentava,  come  scrive  l'ex  Segre- 


declinato  l'offerta  di  ripresentarsi  agli  esami  di  ammissione  prosegui  gli  studi  all'Università  di 
Pisa  fino  al  1934,  continuando  a  frequentare  le  ACDG  pisane  (cfr.  Elenco  degli  alunni  della 
Scuola  Normale  Superiore  di  Pisa  (SNS)  dal  1847  al  1955,  a  cura  della  Scuola  Normale,  Vallec- 
chi, Firenze  1955;  Archivio  Storico  SNS.  presso  Centro  archivistico  SNS  di  Pisa,  cart,  «scritti 
d'ammissione»  e  cart,  personale  «Francesco  Lo  Bue»).  Nel  frattempo  si  iscrisse  alla  Facoltà  val- 
dese di  Teologia  di  Roma,  dove  si  trasferi  nel  1934.  Nella  capitale  terminò  gli  studi  umanistici, 
laureandosi  cum  laude  all'Università  di  Roma  nel  1937  (cfr.  certificato  8  febbraio  1942  in  ASTV, 
serie  IX/436,  Pastore  Francesco  U.  Lo  Bue,  cart,  attività  1937-1955)  e  conseguì  il  diploma  di  li- 
cenza teologica  (n.  188)  nel  giugno  del  1938  (cfr.  ASTV,  serie  IX/436,  Pastore  Francesco  U.  Lo 
Bue,  cart,  attività  1937-1955).  Nel  1938,  incaricato  di  insegnare  al  Collegio  di  Torre  Pellice,  si 
stabilì  nella  piccola  cittadina  montana,  dove  rimase  fino  alla  morte. 

'"a.  Capitini,  Antifascismo  tra  i  giovani.  Trapani,  1966,  p.  17. 

"  Ivi,  p.  59. 

''ivi.p.  129,  n.  29. 
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tario  della  Normale,  «sugli  universali,  su  questioni  généralissime:  storicismo, 
cattolicesimo,  gandhismo,  democrazia,  socialismo» '\  non  si  procedeva,  cioè 
ancora,  sul  filo  di  una  chiara  e  definita  linea  politica  teoricamente  strutturata. 
Nei  corridoi  e  nelle  aule  della  Scuola  serpeggiava  piuttosto  una  «astratta  mora- 
lità» e  un'insofferenza  alla  chiusura  e  all'autoritarismo  che  presto  si  sarebbero 
mutate  in  una  vera  e  propria  opposizione  politica,  dando  avvio  a  una  autentica 
teorizzazione  ideologica.  Questo  «interregno  moralistico  e  intimistico»'",  come 
icasticamente  lo  definì  Manacorda,  si  poneva  in  quegli  anni  a  cavallo  tra  il  vec- 
chio antifascismo  di  matrice  liberal-democratica  e  un  nuovo,  ancora  vago,  anti- 
fascismo che  da  una  parte  si  nutriva  delle  lezioni  di  Croce  e  dall'altra  tendeva  in 
modo  sincretistico  a  conciliare  il  liberalismo  con  il  socialismo. 

All'esperienza  universitaria  va  aggiunta  poi,  l'influenza  morale  e  spirituale 
di  Emesto  Buonaiuti  che  Lo  Bue  incontrò  a  Pisa  durante  un  raduno  delle 
ACDG,  organizzato  dal  pastore  della  chiesa  locale  Alberto  Fuhrmann,  presso 
cui  Francesco  visse  durante  il  soggiorno  pisano'".  Buonaiuti  che  allora  aveva  un 
ruolo  di  trait  d'union  tra  i  giovani  universitari  e  gli  "ambienti  sotterranei"  del 
cattolicesimo  modernista  e  del  protestantesimo  italiano,  avvicinò  il  giovane  agli 
studi  esegetici  e  di  storia  del  cristianesimo.  Il  tempio  di  via  Dema  17  era  dive- 
nuto -  ricorda  Lo  Bue  -  «un  punto  di  convergenza  delle  comunità  evangeliche 
locali,  valdese  e  metodista  nonché  di  elementi  universitari  italiani  e  stranieri»'^. 
Questi  incontri,  ai  quali  Francesco  prese  parte,  costituirono  un  importante  mo- 
mento di  aggregazione  e  di  confronto  tra  giovani  di  diversa  provenienza  religio- 
sa, promuovendo  lo  scambio  culturale  e  facilitando  la  circolazione  delle  idee. 

Contemporaneamente  a  questi  fatti  Lo  Bue,  andava  maturando  una  pro- 
fonda vocazione  religiosa,  a  cui  l'influenza  di  Fuhrmann  e  il  carisma  di  Buo- 
naiuti non  furono  estranei;  anzi,  essi  concorsero  ad  arricchire  la  sensibilità  reli- 
giosa del  giovane  Francesco  di  una  robusta  cultura  teologica  e  di  una  visione 
ecumenica  che  in  seguito  seppe  accostare,  in  modo  del  tutto  originale,  alla  sua 
concezione  politica  più  matura,  derivatagli  in  ultima  istanza  dal  federalismo. 
Inoltre,  questo  quadro,  in  cui  confluiscono  l'esperienza  intellettuale,  la  tensione 
spirituale  e  una  crescente  consapevolezza  etica  e  ideologica,  può  rivelare  la  mi- 


"Ivi.p.  45. 

'""M.  a.  Manacorda  in  //  contributo  dell'Università  di  Pisa  e  della  Scuola  Normale  Supe- 
riore alla  lotta  antifascista  ed  alla  guerra  di  Liberazione,  atti  del  Convegno  24-25  aprile  1985,  a 
cura  di  F.  Frassati,  Pisa,  1989,  p.  146. 

'"^  Su  Fuhrmann  e  il  clima  familiare  che  riusciva  a  creare  intomo  a  sé,  si  veda  l'articolo  di  J. 
Fuhrmann,  Franco  Fortini  militante  evangelico  a  Zurigo,  in  «Voce  Evangelica»,  6  gennaio 
1995. 

F.  Lo  Bue,  Ernesto  Buonaiuti,  in  «Protestantesimo»,  3,  1946,  pp.  68-72. 
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sura  del  suo  antifascismo  giovanile  e,  sebbene  ancora  indefinite,  le  ragioni  della 
successiva  scelta  azionista  e  federalista.  I  termini  e  i  limiti  evolutivi  del  suo 
pensiero  etico-politico  emergono  così  dalle  suggestioni  "socialisteggianti",  ve- 
nate di  un  profondo  sentire  cristiano  i  cui  riflessi  provengono  da  un'adolescenza 
trascorsa  in  mezzo  alle  piccole  comunità  evangeliche  del  Mezzogiorno' \  dal 
laboratorio  liberalsocialista  di  Capitini,  dalle  lezioni  "protestanti"  di  Fuhrmann 
e  Buonaiuti,  nonché  dalle  prospettive  dispiegate  dal  movimento  ecumenico  che 
allora  stava  compiendo  i  primi  passi.  Oltre  a  ciò  non  bisogna  dimenticare 
l'origine  anglosassone  e  lo  status  di  protestante.  La  prima  lo  rese  più  critico 
verso  le  attitudini  negative  proprie  del  carattere  italiano  e  più  aperto  agli  influssi 
provenienti  dall'esterno,  predisponendolo  a  una  visione  decisamente  più  euro- 
peistica e  mondialista;  il  secondo  lo  sensibilizzò  sulla  questione  delle  minoranze 
religiose  come  quelle  evangeliche  inserite  in  un  paese  a  maggioranza  cattolico. 
Con  questi  presupposti  Lo  Bue  nel  1938  fece  il  suo  ingresso  nella  comunità  val- 
dese di  Torre  PeUice,  inserendosi  nell'ambiente  colto  dell'evangelismo  e 
dell'antifascismo  piemontese,  ideologicamente  più  solido  e  strutturato  in  parte 
per  tradizione,  in  parte  per  il  succedersi  cronologico  degli  eventi. 

Nel  1938,  su  richiesta  della  Tavola  valdese.  Lo  Bue  iniziò  a  insegnare  let- 
teratura italiana  e  latina  come  supplente  al  Liceo  di  Torre  PeUice.  Apprezzato 
per  le  sue  qualità  umane  e  professionali,  riuscì  a  instaurare  con  i  giovani  allievi 
un  rapporto  strettissimo,  fatto  di  fiducia,  stima  e  profondo  affetto,  nonostante  la 
sua  preoccupazione  principale  rimanesse  quella  di  svolgere  al  meglio  l'attività 
pastorale,  per  la  quale  sentiva  premere  la  vocazione'**.  Nel  1940  ottenne  la  con- 
sacrazione pastorale''',  «[Francesco]  veniva  da  Pisa  -  ricorda  Giampiccoli  -,  do- 
ve era  brillante  studente  della  Scuola  Normale;  ma  stava  per  lasciare  quel  co- 


'  Spini  ricorda  come  egli  avesse  maturato  «una  vocazione  religiosa  e  politico  sociale  in- 
sieme, al  contatto  con  la  tragica  realtà  della  miseria  meridionale»  (G.  Spini,  Studi 
sull'Evangelismo  italiano  tra  Ottocento  e  Novecento.  Torino,  1994,  p.  150). 

"*  L'"invito"  ricevuto  dalla  Tavola,  nasceva  dalla  necessità  di  far  fronte  alla  carenza  di  in- 
segnanti, capaci  di  dare  agli  studenti  «quella  educazione  spirituale  che  è  la  ragione  fondamentale» 
per  cui  il  Collegio  era  nato;  l'esecutivo  della  chiesa  aveva  visto  in  Lo  Bue  il  candidato  ideale  per 
assolvere  questo  compito,  data  la  sua  vasta  preparazione  culturale  (cfr.  ASTV,  serie  V,  copialette- 
re Moderatore  Emesto  Comba,  dal  24/06/37  al  03/06/38,  n.  350).  Francesco  accettò,  con  grande 
senso  di  responsabilità  e  di  sacrificio  verso  la  chiesa  e  la  sua  comunità,  pur  convinto  che  la  sua 
strada  fosse  un'altra,  come  aveva  spiegato  in  una  lettera  al  fratello;  «[  .  .]  ho  sempre  ricusato  di 
prendere  in  considerazione  la  prospettiva  di  dedicarmi  all'insegnamento,  poiché  sento  che  questo 
sarebbe  per  me  un  deflettere  in  qualche  misura,  dalla  mia  vocazione.  Ma  in  caso  di  vera  e  grave 
necessità  credo  che  dovrei,  sia  pure  per  un  breve  periodo  di  tempo,  fare  questo  che  sarebbe  per  me 
un  vero  sacrificio»  (cartolina  postale  del  14  marzo  1938  al  fratello  Robert). 

Cfr.  ASTV,  serie  IV,  voi.  13,  verbali  della  Tavola  Valdese  (1937-1941). 
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modo  rifugio  intellettuale  in  tempi  tristi  assai,  per  rispondere  alla  vocazione  che 
si  era  andata  via  via  chiarendo  in  lui:  la  vocazione  di  predicatore  e  testimone 
dell'Evangelo»"".  Accanto  a  Lo  Bue,  in  qualità  di  maestri  ed  educatori  dei  gio- 
vani, troviamo  altre  due  figure  di  spicco  della  cultura  e  dell'antifascismo  valde- 
se, Mario  Falchi  e  Jacopo  Lombardini,  che  contribuirono  con  lui  a  infondere 
nella  gioventù  assillata  dalla  propaganda  fascista  i  più  alti  valori  di  fede  e  civil- 
tà. Con  loro  il  giovane  professore  si  trovò  subito  in  sintonia,  stringendo  un  rap- 
porto fatto  di  stima  e  amicizia;  e,  sebbene  ci  fossero  differenze  generazionali  e 
ideologiche,  tutti  e  tre,  mossi  da  un  comune  patrimonio  di  valori,  non  esitarono 
ad  abbracciare  la  causa  dell'antifascista"'. 

Gli  studi  religiosi  ed  ermeneutici  avvicinarono  Lo  Bue  al  teologo  valdese 
Giovanni  Miegge,  massimo  interprete  italiano  di  Karl  Barth.  Entrato  in  quel 
"circolo"  di  intellettuali  impegnati  sul  fronte  del  rinnovamento  teologico  che 
allora  andava  coraggiosamente  svelando  la  propria  posizione  antifascista  sulle 
pagine  della  rivista  evangelica  «Gioventù  Cristiana»,  approfondì  la  propria  ri- 
flessione etico-politica.  Egli  divenne  così  uno  dei  più  autorevoli  esponenti  del 
"movimento  barthiano",  iniziando,  quale  espressione  di  una  resistenza  spiritua- 
le, un  «antifascismo  ermetico»,  dibattuto  spesso  in  chiave  allegorica,  attraverso 
argomentazioni  teologiche  e  difficili  disquisizioni  bibliche.  La  rivista  evangeli- 
ca e  le  «giornate  teologiche»  del  Ciabàs  si  trasformarono  così  nel  principale 
strumento  polemico  e  nella  palestra  ideologica  dei  giovani  barthiani,  attraverso 
cui  il  loro  dissenso  ormai  manifesto  nei  confronti  dello  Stato  totalitario  stava 
assumendo  sempre  più  i  toni  di  un'aperta  opposizione. 

Fin  dalla  fine  degli  armi  Trenta,  Lo  Bue  aveva  intessuto  una  fitta  rete  di 
relazioni  con  alcuni  studenti  del  Collegio,  con  esponenti  àtìV establishment 
della  chiesa  e  con  i  più  illuminati  rappresentanti  dell'intellighenzia  valdese.  Egli 
era  giunto  a  Torre  Pellice  portando  con  sé  la  propria  individuale  esperienza  libe- 
ralsocialista, che  aveva  preso  a  maturare  fin  dai  tempi  dell'Università  e  che  ora 
trovava  in  Piemonte  la  sua  naturale  continuità  in  quel  particolare  fenomeno  che 
Bobbio  chiamava  «gobettismo»  e,  successivamente,  nella  teorizzazione  e 
nell'azione  politica  del  P.d'a..  Il  suo  coinvolgimento  nella  politica,  però,  rimase 
sempre  condizionato  e  caratterizzato  da  quella  «riserva  religiosa  insopprimibile 


N.  GIAMPICCOLI,  Francesco  Lo  Bue.  Educatore,  pastore,  antifascista,  in  «L'Eco  delle 
Valli  Valdesi»,  20  aprile  1979. 

""'Mario  Falchi,  nato  nel  1870,  proveniva  politicamente  dal  liberalismo  di  matrice  Einau- 
diana,  era  vicino  all'industriale  Edoardo  Giretti;  il  carrarese  Jacopo  Lombardini,  nato  nel  1892, 
affondava  invece  le  proprie  radici  ideologiche  nel  Risorgimento  mazziniano  e  repubblicano.  Su 
Lombardini  cfr.  Un  protestante  nella  Resistenza,  cit.;  F.  Lo  Bue,  Jacopo  Lombardini,  Maestro,  in 
«Il  Pellice»  12  dicembre  1952. 
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e  fondamentale»""^  che  lo  rese  più  un  simpatizzante  indipendente  -  come  ha  evi- 
denziato Gabella  -  che  un  esponente  di  partito,  rigidamente  inquadrato.  Il  suo 
rapporto  con  la  politica  rimase  a  lungo  un  punto  controverso  e  dibattuto,  finen- 
do per  confondere  la  vera  natura  delle  ragioni  che  lo  indussero  a  prendere  parte 
attiva  alle  vicende  della  Resistenza.  Questa  confusione  nacque  in  seguito  alla 
polemica  scoppiata  negli  armi  Sessanta  sull'impegno  politico  e  sulla  partecipa- 
zione dei  pastori  valdesi  alla  guerra  partigiana.  Polemica  in  cui  si  delinearono 
due  opposte  posizioni:  la  prima  era  quella  della  chiesa  ufficiale,  impersonata 
dall'ex  direttore  del  Convitto  maschile  di  Torre  Pellice,  Roberto  Nisbet  che  ri- 
badiva la  apoliticità  di  Lo  Bue,  facendo  apparire  la  sua  figura  quale  esempio  del 
comportamento  tenuto  dai  membri  della  chiesa  di  fronte  al  fascismo,  privo  cioè 
di  un'autonoma  posizione  e  iniziativa  politica;  la  seconda,  quella  della  Resi- 
stenza partigiana,  era  rappresentata  dal  commissario  politico  Roberto  Malan  che 
sottolineava  la  chiara  presa  di  posizione,  politica,  del  giovane  pastore  valdese, 
mettendo  in  evidenza  la  frattura  tra  la  posizione  «silente»  della  chiesa  e  lo 
schierarsi  deciso  di  alcuni,  pochi  pastori. 

E  opportuno  chiarire  brevemente  tale  controversia,  nata  dalla  seguente  di- 
chiarazione di  Lo  Bue  e  utilizzata  impropriamente  da  Nisbet  a  vantaggio  della 
propria  tesi,  per  restituire  la  giusta  prospettiva  alle  considerazioni  che  spinsero 
questo  pastore  a  rifiutare  la  politica  in  senso  stretto,  come  asservimento  ideolo- 
gico, ma  ad  accettarne  l'impegno,  l'onere  e  le  responsabilità  in  senso  assoluto, 
come  strumento  al  servizio  dei  principi  costitutivi  della  propria  coscienza: 

Io  mi  oppongo  -  scrive  lo  Bue  -  con  ogni  forza  a  che,  sia  da  parte  di  chi 
simpatizza  con  me  che  da  parte  di  chi  dissente,  si  dia  alla  mia  persona,  ai 
miei  atteggiamenti,  alle  mie  vicende,  un  significato  e  un'importanza  che 
non  corrispondono  a  realtà.  Io  non  ho  avuto,  e  non  ho  e,  se  non  cambio  ra- 
dicalmente mentalità,  non  avrò  mai  a  Torre  Pellice  o  altrove,  nessuna  fun- 
zione di  carattere  politico  o  militare.  Sono  e  mi  sento  pastore  e  professore 
valdese.  Nient'altro.  Ho  le  mie  convinzioni  personali  che  non  ho  mai  nasco- 

"  R.  NiSBFT,  La  parte  della  Chiesa,  in  «Gioventù  Evangelica»,  luglio  1963. 
Si  riportano  qui  i  principali  documenti  e  articoli  che  riguardano  la  polemica:  lettera  di  R. 
Malan  a  R.  Nisbet  del  10  giugno  1944,  in  ASTV,  serie  XIV\4,  Chiesa  e  regime  fascista,  fase.  9; 
lettera  di  R.  Nisbet  a  R.  Malan  del  20  giugno  1944  in  ASTV,  serie  X1V\4,  Chiesa  e  regime  fasci- 
sta, fase.  9;  G.  Bouc  HARD,  /  proleslanli  nella  Resistenza,  in  «Gioventù  Evangelica»,  dicembre 
1962;  Bouchard,  Protestantesimo  e  Resistenza,  cit.;  G.  MOTTURA,  /  Proleslanli  nel  compromes- 
so, in  «Gioventù  Evangelica»,  gennaio  1963;  G.  LOLLI,  La  Chiesa  come  tradizione,  in  «Gioventù 
Evangelica»,  febbraio  1963;  R.  Nisbft,  Alcune  precisazioni,  in  «Gioventù  Evangelica»,  febbraio 
1963;  R.  Malan,  Polemica  su  «Protestanti  e  Resistenza»,  in  «Gioventù  Evangelica»,  maggio 
1963,  segue  commento  di  Giorgio  Bouchard;  NiSBET,  La  parie  della  Chiesa,  cit.,  segue  com- 
mento di  Giorgio  Bouchard. 
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sto  e  da  cui  ricavo  le  conseguenze  nella  mia  condotta  pratica.  Nonostante 
sollecitazione  anche  di  amici,  non  mi  metto  al  servizio  di  nessun  partito,  an- 
che se  simpatizzo  con  gli  ideali  e  con  l'attività  di  persone  di  cui,  sempre  con 
una  riserva  religiosa  insopprimibile  e  fondamentale,  ritengo  siano  umana- 
mente più  giuste,  o  umanamente  meno  difettose,  la  convinzione  e  la  con- 
dotta'". 

Successivamente  Bouchard  riuscì  a  dipanare  la  questione  e  a  interpretare 
correttamente  il  pensiero  di  Lo  Bue,  fornendo  la  giusta  chiave  di  lettura: 

In  altre  parole  -  scrive  Bouchard  -  egli  dice:  io  non  ho  nessuna  funzione 
politica  o  militare,  cioè  non  ho  nessun  incarico  politico  ufficiale,  non  sono 
un  commissario  politico  o  simili.  La  mia  'funzione'  è  di  essere  pastore  val- 
dese, ma  questo  non  mi  impedisce  affatto  di  avere  delle  idee  politiche  e  di 
partecipare  alla  lotta  attraverso  la  quale  queste  idee  potranno  prevalere"\ 

L'8  settembre  1943,  dunque,  spinse  Lo  Bue  insieme  ai  pastori  Edoardo 
Aime  e  Arnaldo  Genre  a  schierarsi  apertamente  contro  il  nazifascismo  e  a  con- 
tribuire fattivamente  alla  lotta  di  Liberazione.  Questa  scelta  coraggiosa  non  solo 
mise  a  repentaglio  in  più  di  un'occasione  la  vita  di  Lo  Bue"^,  ma  rischiò  di 
compromettere  la  sua  posizione  di  fronte  alla  chiesa  ufficiale  che  aveva  prefe- 
rito seguire  una  linea  attendista.  Il  suo  impegno  politico,  rimasto  fino  ad  allora 
espressione  di  una  battaglia  antifascista  condotta  attraverso  la  diffusione  delle 
idee  di  democrazia,  giustizia  e  libertà  sulle  pagine  delle  riviste  e  dei  giornali  lo- 


NlSBET,  La  parte  della  Chiesa,  cit. 
''Ibid. 

Lo  Bue  rischiò  in  più  di  un'occasione  l'arresto  da  parte  delle  autorità  fasciste  che  lo  rite- 
nevano un  elemento  pericoloso,  «amico  dei  partigiani».  La  prima  fuga  risale  al  3  febbraio  '44, 
quando,  in  seguito  a  un  rastrellamento  nelle  Valli  operato  dai  nazifascisti  Lo  Bue,  che  era  uno  dei 
principali  ricercati,  riuscì  prima  a  nascondersi  presso  alcuni  amici  e  poi  a  rifugiarsi  a  Torino  (La 
Valle  del  Pellice  sotto  il  peso  dell'oppressione,  cit.,  p.  7;  per  quanto  riguarda  la  sua  rocambolesca 
fuga  da  Torre  Pellice  cfr.  A  Chronological  Account,  cit.  e  Francesco  Singleton  Lo  Bue,  pastore 
valdese,  antifascista  e  federalista,  cit.).  Il  secondo  tentativo  di  arresto  risale  al  10  settembre  1944, 
quando  un  agente  fascista,  tale  sottotenente  Gianni  Manoni  alle  dipendenze  del  capitano  Alois 
Schmidt,  comandante  del  servizio  di  Polizia  di  Sicurezza,  Sipo-SD  (Sicherheitspolizei- 
Sicherheitsdienst),  pedinò  Lo  Bue  fino  a  Coazze,  dove  poi,  cadde  nelle  mani  dei  partigiani  (Cfr. 
Archivio  Nazionale  Cinematografico  della  Resistenza  di  Torino  (ANCR),  Storia,  guerra  e  Resi- 
stenza, serie  I  Nemore  Fontana,  cart.  n.  1  ;  Intervista  a  Nella  Boero,  Coazze,  25  luglio  2003  depo- 
sitata in  ADSG).  Il  pericolo  corso  da  Lo  Bue  durante  la  guerra  è  ricordato  anche  in  una  lettera 
scritta  dal  padre  al  fratello  Robert:  «Frankie  &  I  have  run  great  risk,  on  account  of  our  antifascism 
and  antinazism  activity.  Last  year  I  had  to  abandon  my  Church  because  German  spies  were  after 
me»  (lettera  rivista  e  corretta  da  Erberto  Lo  Bue  di  Francesco  Giusto  Lo  Bue  al  figlio  Robert  del 
13  luglio  1945). 
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cali,  nelle  aule  del  Collegio  e  nelle  occasioni  di  incontro  con  amici  e  studenti, 
sempre  e  solo  condotta  con  la  forza  persuasiva  della  cultura,  divenne  impegno 
diretto  e  attivo  nella  Resistenza. 

Fin  da  subito  egli  prese  parte  alle  riunioni  organizzative  del  P.d'a.  che  si 
svolgevano  presso  l'abitazione  dei  Rollier  a  Torre  Pellice,  iniziando  un'attività 
di  intelligence  e  di  collegamento  che,  dopo  la  fuga  da  Torre  Pellice,  continuò  a 
svolgere  in  clandestinità  a  Torino  durante  il  periodo  dell'occupazione  tedesca. 
Cellula  operativa  della  prima  rete  organizzata  della  resistenza  valdese  nelle 
Valli  insieme  ai  fratelli  Malan  e  a  Sergio  Toja,  Lo  Bue  divenne  dirigente  del 
Comando  regionale  delle  formazioni  G.L.  del  Piemonte  in  qualità  di  «Capo  ser- 
vizio religioso»"  .  Il  programma  del  P.d'a.  era  arrivato  nelle  Valli  tramite  Rol- 
lier che  era  in  relazione  con  l'ambiente  giellista  milanese"**;  successivamente 


"  Cfr.  Archivio  Istoreto,  fondo  Pda  clandestino,  busta  5,  fase.  18,  Atti  del  Comando  Milita- 
re Regionale  Piemontese  delle  formazioni  partigiane  GL.  nel  quale  si  trova  un  elenco  su  foglio 
ciclostilato  dei  quadri  di  Comando  regionale  delle  formazioni  G.L.  del  Piemonte  dal  1°  ottobre 
1943  alla  liberazione.  In  questo  compare  il  nome  di  Francesco  Lo  Bue,  avente,  appunto,  la  fun- 
zione di  «Capo  servizio  religioso»,  attività  che  svolse  dal  20  gennaio  1944  al  31  marzo  1944  e, 
ancora,  dal  1°  maggio  1944  alLS  giugno  1945.  I  documenti  del  fondo  si  trovano  raccolti  in:  Le 
formazioni  GL  nella  Resistenza.  Documenti,  a  cura  di  G.  De  Luna.  P.  Camilla,  D.  Cappelli,  S. 
Vitali,  Milano,  1985.  Inoltre  dalle  notizie  riportate  nella  banca  dati  sul  partigianato  dell'Istituto 
Piemontese  per  la  Storia  della  Resistenza  e  della  Società  Contemporanea  di  Torino,  Lo  Bue  risulta 
inquadrato,  senza  alcuna  qualifica  se  non  quella  di  partigiano,  nella  V  Divisione  G.L.  «Sergio 
Toja»  dal  10  settembre  1943  al  15  gennaio  1944.  Altre  vicende  sull'attività  svolta  da  Lo  Bue  per 
portare  il  conforto  religioso  e  la  parola  di  Dio  a  coloro  che  più  soffrivano  delle  conseguenze  della 
lotta  di  liberazione  e  dell'occupazione  nazifascista  sono  riportate  in  Amici,  fratelli,  compagni, 
memorie,  cit.  Una  prova  ulteriore  dell'attività  partigiana  svolta  da  Lo  Bue  si  trova  in  un  tele- 
gramma di  condoglianze  inviato  alla  moglie  il  18  ottobre  1955  che  recita:  «Partigiani  formazione 
Matteotti  inchinano  bandiere  abbnimate  comandante  Franchi  tenace  antifascista  eroico  volontario 
della  libertà  strenuo  difensore  ideali  giustizia  pace  democrazia». 

Rollier  era  legato  a  Lelio  Basso,  a  Eugenio  Colomi  e  ai  fratelli  Luzzatto  da  lunga  amici- 
zia; essi  lo  avevano  spinto  a  stabilire  contatti  con  gli  ambienti  milanesi  di  Giustizia  e  Libertà.  Con 
questi  Rollier  organizzò  una  prima  opposizione  clandestina  e  nel  '42  si  iscrisse  al  P.d'a.  (cfr.  C. 
Rognoni  Vf.rcfi  li,  Mario  Alberto  Rollier  (1909-19(^0):  impegno  religioso,  politico  e  scientifico, 
in  «La  beidana»,  12.  marzo  1990,  pp.  52-53).  «Sin  dal  1942  ricorda  Valiani  -  i  valdesi  Mario  e 
Guido  Rollier  avevano  portato,  da  Milano,  ove  risiedevano,  a  Torre  Pellice,  ove  avevano  la  casa 
di  famiglia,  la  notizia  della  costituzione  del  Pd'A  e  ne  avevano  fatto  conoscere  il  programma.  [...] 
Essendosi  legato  ai  fondatori  del  Pd'A,  Rollier,  trovò  a  Torre  Pellice  un  ambiente  abbastanza  pre- 
parato ad  accogliere  le  idee  del  nuovo  partito».  L.  Valiani,  //  Partito  d'Azione,  in  Azionisti  catto- 
lici e  comunisti,  cit.,  pp.  84-85.  La  moglie  di  Rollier,  Rita  Isemburg,  inoltre,  conosceva  già  da 
tempo  Colomi  e  la  moglie  Ursula  Hirschman.  futura  moglie  di  Altiero  Spinelli.  L'incontro  dei 
Rollier  con  Ursula  risale  al  '38;  da  allora  in  poi  il  loro  destino  umano  e  politico  si  trovò  a  conver- 
gere nell'antifascismo  e  nel  pensiero-azione  federalista.  Cfr.  RocìNONl  Vercelli,  Mario  Alberto 
Rollier,  un  valdese  federalista,  cit.,  pp.  63-84. 
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sempre  Rollier,  vicino  ai  socialisti  e  agli  azionisti  federalisti  ,  dopo  aver  contri- 
buito alla  nascita  del  Movimento  federalista  europeo  (Mfe)^",  ne  importò  le  idee 
a  Torre  Pellice,  dove  non  tardarono  a  diffondersi^'.  Lo  stesso  Lo  Bue,  venuto  a 
conoscenza  del  Manifesto  di  Ventatene  e  del  programma  del  Movimento,  vi 
aderì  immediatamente  e  legò  ad  esso  le  proprie  speranze  di  rinnovamento  poli- 
tico e  sociale  del  Paese  e  d'Europa.  Egli  aveva  visto  nel  P.d'a.  il  partito  più  vi- 
cino alle  aspirazioni  di  quanti  come  lui  auspicavano  che  le  riforme  democrati- 
che dell'immediato  dopoguerra  venissero  inquadrate  nel  più  ampio  progetto  di 
costituzione  per  una  federazione  europea;  in  altre  parole,  il  P.d'a.  sia  per  la  sua 
vocazione  internazionalista-federalista,  sia  per  la  sua  connotazione  culturale,  sia 
per  la  notevole  libertà  ideologica,  era  visto  come  un  mezzo  attraverso  cui  sareb- 
be stato  possibile  pilotare  la  futura  classe  dirigente  dall'interno  dello  Stato  verso 


""^  II  P.d'a.  nacque  dalla  confluenza  di  alcune  correnti  ideologiche  che  si  erano  andate  for- 
mando nella  clandestinità  in  Italia  (liberalsocialismo)  e  in  seno  alla  migrazione  dissidente  antifa- 
scista all'estero  (socialismo  liberale).  Tra  i  vari  filoni  teorici  e  le  varie  componenti  vi  era  quella 
federalista  che  comprendeva  un  gruppo  eterogeneo  composto  di  esponenti  di  varia  estrazione  po- 
litica e  differente  appartenenza  religiosa.  Tra  gli  azionisti  federalisti  oltre  a  Spinelli,  che  aderì  più 
per  opportunità  che  per  convinzione  politica,  possiamo  ricordare  L.Valiani,  A.  Banfi,  V.  Foa,  F. 
Venturi,  A.  Monti,  senza  dimenticare  Artom,  che  morì  troppo  presto  per  aderire  al  Mfe  ma  le  cui 
idee  erano  chiare:  «Leggendo  il  secondo  numero  del  giornale  clandestino  l'Unità  Europea  -  scrive 
Artom  sul  suo  diario  -  ho  trovato  le  stesse  idee  che  esponevo  dieci  mesi  fa,  nell'ottobre  del  1942, 
mentre  Franco  Momigliano  e  Giorgio  Diena  mi  chiamavano  utopista;  anzi  le  esponevo  già  un 
giorno  tre  anni  fa  in  Piazza  Castello  al  professor  Falco,  che  mi  diceva:  non  sei  un  uomo  politico, 
né  uno  storico»  (Emanuele  Artom,  Diari  «gennaio  1940  -  febbraio  1944»,  Centro  di  documen- 
tazione ebraica  contemporanea,  Milano  1966,  p.  64).  Tra  i  federalisti  azionisti  poi  troviamo  quasi 
tutti  i  valdesi,  i  Rollier,  W.  Jervis,  F.  Lo  Bue,  G.  Peyronel,  O.  Coi'sson,  G.  Malan,  A.  Gabella  e  A. 
Roland,  ma  anche  meno  latamente  G.  Spini;  alcuni  intellettuali  valdesi,  infatti,  sia  per  ragioni  sto- 
riche che  culturali  e  religiose,  trovarono  nell'ideologia  federalista  i  presupposti  per  realizzare 
concretamente  un  modello  politico  in  grado  di  istituzionalizzare  la  pace,  grazie  al  quale  ravvisa- 
vano la  possibilità  di  diffondere  compiutamente  i  valori  cristiani  attraverso  l'ecumenismo,  princi- 
pio che  era  alla  base  del  pensiero  della  nuova  generazione  barthiana.  Sul  P.d'a.  cfr.  G.  De  Luna, 
Storia  del  Partito  d 'Azione,  Torino,  2006. 

^"ll  Movimento  era  nato  durante  il  Convegno  tenutosi  il  27-28  agosto  '43  presso 
l'abitazione  dei  Rollier  a  Milano  in  via  Poerio,  37.  In  quell'occasione  furono  decise  le  direttive 
del  movimento  e  stilate  le  sei  Tesi  politiche  che  traducevano  gli  orientamenti  contenuti  nel  Mani- 
festo di  Ventotene  in  indicazioni  programmatiche  e  organizzative  (cfi'.  Rognoni  Vercelli,  Mario 
Alberto  Rollier  un  valdese  federalista,  cit.;  A.  Spinelli,  Come  ho  tentato  di  diventare  saggio, 
Bologna,  1999).  Tra  i  valdesi  presenti  al  Convegno,  oltre  a  Rollier,  si  segnala  Willy  Jervis;  pre- 
senti poi  alcuni  esponenti  del  P.d'a.  piemontese  come  Foa  e  Venturi,  partecipò  inoltre  anche  M. 
Rossi  Doria  i  cui  articoli  avevano  precedentemente  trovato  spazio  sulle  pagine  di  «Conscientia»  e 
«Gioventù  Cristiana»  (cfr.  Rognoni  Vercelli,  Mario  Alberto  Rollier,  un  valdese  federalista,  cit., 
pp.  85-112). 

""«Il  federalismo  a  Torre  -  ricordava  Malan  -  era  accettato;  non  so  se  diffusissimo,  ma  at- 
tecchiva subito»;  Rognoni  Vercelli,  Mario  Alberto  Rollier,  un  valdese  federalista,  cit.,  p.  119. 
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le  riforme  politiche  e  sociali,  effettivamente  possibili,  secondo  i  federalisti,  solo 
se  legate  al  divenire  unitario  in  senso  federale  dell'Europa.  Lo  stesso  Spinelli 
dichiarò:  «Io  ho  deciso  di  aderire  al  P.d'a  perché  sono  giunto  alla  conclusione 
che  per  quanti  difetti  abbia  questo  partito,  in  esso  sono  quasi  tutti  gli  elementi 
nostri  coetanei  coi  quali  è  possibile  andare  d'accordo  politicamente»''".  Il  desti- 
no del  consenso  dato  al  P.d'a.  dai  federalisti  era,  pertanto,  legato  al  significato 
che  essi  davano  della  Resistenza,  vista  come  fase  rivoluzionaria  e  transitoria 
verso  la  costituzione  degli  Stati  Uniti  d'Europa.  «Noi  puntammo  -  scriveva  Va- 
liani  -  per  trasformare  la  guerra  partigiana,  alla  cui  testa  ci  trovammo,  in  una 
rivoluzione  liberatrice,  nella  creazione  di  uno  Stato  che  fosse  libero  autogover- 
no del  popolo,  nel  rinnovamento  democratico  della  società  moderna,  nella  Fede- 
razione dei  popoli  europei»^\  Questa  era  la  prospettiva  rivoluzionaria 
dell'azionista  Valiani,  ma  era  anche  quella  di  Lo  Bue  che  pubblicava  le  parole 
del  compagno  sull'editoriale  de  «L'Unità  Europea»  e  che  temeva  venisse  com- 
promessa e  pregiudicata  da  una  politica  miope,  condotta  dai  partiti  solo  sul  pia- 
no nazionale  senza  la  prospettiva  internazionalista-federalista.  «Il  federalismo 
europeo  -  scriveva  Lo  Bue  -  continua  la  «resistenza»  europea.  Il  federalismo  è 
la  resistenza.  Nel  senso  dinamico  e  progressivo  che  il  termine  ha  acquistato  in 
lunghi  anni  tragici  e  gloriosi»^^. 

Lo  Bue,  come  si  è  accennato,  non  fu  mai  un  politico  in  senso  stretto,  fu 
piuttosto  un  educatore  e  un  ispiratore  di  ideali.  I  toni  del  suo  esercizio  politico 
non  erano  quelli  della  propaganda,  ma  quelli  deir«educazione  civile»  che  il 
professore  impartiva  ai  suoi  allievi;  in  ciò  si  trova  il  suo  grande  merito.  Si  può 
asserire  che  se  Rollier  costituì  il  ponte  tra  il  mondo  giellista  e  federalista  mila- 
nese da  una  parte  e  la  comunità  evangelica  azionista  delle  Valli  dall'altra.  Lo 
Bue,  insieme  a  Lombardini,  rappresentò  il  tramite  attraverso  cui  le  idee  repub- 
blicane, democratiche  e  federaliste  penetrarono  più  direttamente  nelle  giovani 
menti  degli  studenti  di  Torre  Pellice.  Infatti,  il  carisma  che  questo  «profeta  di- 
sarmato», come  lo  chiamava  Gustavo  Malan,  esercitò  sui  ragazzi,  risultò  deter- 
minante a  che  questi  non  solo  si  trovassero  preparati  di  fronte  ai  dilemmi  morali 
e  spirituali  della  guerra,  ma  arrivassero  alla  comprensione  dei  fatti  e  degli  eventi 
che  si  stavano  compiendo^\  Molti  suoi  studenti  trovarono  in  lui  un  animatore  di 

^'  Lettera  non  datata  di  Pantagniel  (A.  Spinelli)  al  Pessimi.sta  attivo  (M.  A.  Rollier);  il  do- 
cumento si  trova  presso  Istorf.to,  Fondo  Partito  d'Azione,  Archivio  Clandestino,  busta  2,  fase.  8. 
Cfr.  F.  Lo  Bue,  Federalismo  e  Resistenza,  in  «L'Unità  Europea»,  28  marzo  1947. 
'Uhid. 

«Lo  Bue  -  scrive  Malan  -  è  stato  molto  di  più  che  un  normale  professore,  è  stato  l'amico 
che  ha  saputo  indirizzare  le  aspirazioni  dei  giovani  verso  obiettivi  civili;  e  dalla  civiltà  alla  politi- 
ca il  passo  è  breve»  (Malan,  Come  nacque  e  si  organizzò  la  Resistenza,  cit.). 
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virtù  civili  e  religiose,  uno  straordinario  interprete  della  realtà,  arguto  e  ironico, 
ma  soprattutto  dotato  insieme  di  grande  umanità  e  di  forte  razionalità.  In  lui 
convivevano  idealità  e  realismo,  spiritualità  e  pragmatismo.  Con  questi  presup- 
posti, egli  riuscì  a  trasmettere  ai  propri  allievi  le  speranze  di  pace  che  il  federali- 
smo permetteva  di  prospettare  per  il  futuro  dell'Europa  e  del  mondo^'^'.  Per  Lo 
Bue,  il  federalismo  non  era  solo  la  più  valida  alternativa  ideologica  con  cui  in- 
terpretare le  ragioni  profonde  della  Resistenza,  ma  un  vero  e  proprio  discrimen 
politico.  Egli  riuscì  a  leggere  in  un  processo  storico-evolutivo  di  ampio  respiro, 
le  vicende  nazionali  e  intemazionali  contemporanee,  compiendo  quel  salto  di 
qualità,  ben  descritto  da  Spinelli  nel  Manifesto  di  Ventotene,  che  separa  le  forze 
reazionarie,  quelle  che  mirano  alla  conquista  del  potere  politico  nazionale,  dalle 
forze  progressiste  che  collocano  nella  formazione  dello  Stato  federale  il  vero 
strumento  di  progresso  politico  e  sociale". 

Durante  la  clandestinità  Lo  Bue  venne  in  contatto  con  il  primo  nucleo  fe- 
deralista torinese,  organizzato  intomo  al  Comitato  Direttivo  clandestino  sorto 
nell'ottobre  del  1943  e  allora  composto  da  Colombino,  Gorini,  Penati  e  Rieser 

38  39 

Pizzardo  .  Dopo  la  fu^a  da  Torre  Pellice,  riparato  a  Torino  ,  Lo  Bue  aveva  as- 
sunto nel  gennaio  '44  l'incarico  di  capo  servizio  religioso,  svolgendo  una  im- 
portante attività  di  collegamento  e  di  propaganda  sia  per  il  P.d'a.  che  per  il 
Mfe"*';  nel  lungo  periodo  di  occupazione,  si  interessò  anche  di  portare  assistenza 
alle  famiglie  in  difficoltà,  ammassate  nelle  «Casermette»  di  borgo  San  Paolo, 

Tra  gli  amici,  collaboratori  e  allievi  valdesi  e  federalisti  vicini  a  Lo  Bue  ricordiamo:  Eric 
e  Mario  Rollier,  Giorgio  Peyronel,  Osvaldo  Coïsson,  Willy  Jervis,  Anna  Manilio,  Gustavo  Malan, 
Alberto  Gabella,  Augusto  Gomba,  e  Alberto  Roland. 

Gfr.  A.  Spinelli,  E.  Rossi,  //  Manifesto  di  Ventatene,  Torino,  2001,  pp.  22-23. 

Cfr.  M.F.E.  in  Italia.  Le  date  salienti,  «L'Unità  Europea»,  20  aprile  1946;  cfr.  Gfr. 
Serena  Ballarln,  La  sezione  di  Torino  del  Movimento  federalista  europeo  dal  1945  al  1957, 
tesi  di  laurea.  Università  di  Torino,  Facoltà  di  Scienze  Politiche,  a.  a.  2001-2002,  relatore  S.  Pi- 
stone, pp.  66-74. 

Dapprima  si  fermò  probabilmente  a  Gavoretto,  dove  trovò  rifugio  nell'abitazione  del  pa- 
store Garlo  Davite,  successivamente  passò  a  Torino  presso  la  famiglia  Gentola,  prima  in  via  Mar- 
co Polo,  poi  in  via  Napione  (cfr.  intervista  a  Nella  Gentola  Righetti  del  29  novembre  2003  e  a 
Franco  Davite  del  4  marzo  2004,  in  ADSG). 

Per  la  periodizzazione  della  sua  attività  azionista  si  rimanda  alla  banca  dati  sul  partigia- 
nato  dell'Istituto  Piemontese  per  la  Storia  della  Resistenza  e  della  Società  Gontemporanea  di  To- 
rino alla  voce  Francesco  Lo  Bue  (http://intranet.istoreto.it/partigianato/ricerca.asp). 

La  signora  Gentola  ricorda  che  presso  l'appartamento  di  via  Marco  Polo,  Lo  Bue  incon- 
trava a  volte  persone  legate  alla  Resistenza  con  le  quali  scambiava  informazioni  e  notizie  (cfr. 
testimonianza  di  Nella  Gentola  Righetti,  cit.);  la  stessa  Marina  Jarre  rammenta  che  «Lo  Bue  e  Gia- 
ra Goisson  ebbero  contatti  durante  tutto  il  periodo  della  Resistenza  nel  '44/45»  e  che  questa  «gli 
passava  quelle  informazioni  che  riteneva  utili»  (cfr.  testimonianza  di  Marina  Gersoni  Jarre,  10 
ottobre  2003  in  ADSG). 
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cercando  di  reperire  alimenti,  vestiario  e  ogni  sorta  di  bene  di  prima  necessità 
Ma  il  periodo  '43-'45,  oltre  a  essere  stata  la  fase  dell'azione  fu  per  Lo  Bue  an- 
che il  tempo  della  riflessione  politica,  durante  il  quale  approfondì  la  propria 
cultura  federalista,  convincendosi  sempre  più  della  necessità  di  un  ordine  politi- 
co-istituzionale che  trascendesse  le  formazioni  storiche  degli  Stati  nazionali  e 
contemplasse,  nella  sua  superiore  unità,  quelle  norme  giuridiche  atte  a  garantire 
le  libertà  dei  singoli  cittadini,  come  delle  comunità  spontanee  aventi  carattere 
locale  e  regionale.  Inoltre,  alla  riflessione  politica  si  appoggiava  la  speranza  cri- 
stiana di  trovare  la  via  della  pace  non  solo  tra  i  popoli,  ma  anche  tra  le  confes- 
sioni e  le  religioni.  Per  questo  l'idea  di  una  Federazione  europea  trovava  in  Lo 
Bue  un  forte  sostenitore,  ancor  più  motivato  dalla  propria  visione  ecumenica. 

Il  ripiegamento  delle  forze  progressiste  su  vecchie  posizioni,  il  fallimento 
dell'azionismo,  scivolato  sulle  proprie  ambizioni  e  l'idea  della  rivoluzione  fede- 
ralista inghiottita  dallo  scontro  ideologico  che  andava  profilandosi  nel  quadro 
della  politica  intemazionale  tra  USA  e  URSS'*\  misero  comprensibilmente  in 
crisi  il  rapporto  di  Lo  Bue  con  il  P.d'a.,  provocandone  progressivamente  il  suo 
allontanamento.  Questi,  impegnato  come  pastore  e  insegnante  nella  comunità 
valdese,  sentiva  infatti  da  un  punto  di  vista  organizzativo  più  consona  alla  pro- 
pria posizione  una  collocazione  politica  indipendente  nel  Movimento  federalista 
europeo,  ideologicamente  meno  costrittiva  e  connotata^"*.  Dopo  la  Liberazione 
Lo  Bue  entrò  a  far  parte  del  Comitato  Direttivo  Provvisorio  del  Mfe  piemonte- 
se, svolgendo,  attraverso  l'attività  pubblicistica,  opera  di  informazione  e  sensi- 
bilizzazione dell'opinione  pubblica  sui  temi  del  federalismo  e  sui  vantaggi  di 
una  ipotetica  federazione  europea.  Nel  '45  Lo  Bue  prese  parte  al  I  Congresso 
nazionale  del  Mfe^"\  durante  il  quale  venne  decisa  la  fusione  tra  il  Movimento 
federalista  e  l'Associazione  federalisti  europei  (Afe)'^^  e,  contemporaneamente. 


Cfr.  M.  Jarre,  I padri  lontani,  Torino,  1995;  cfr.  testimonianza  di  Marina  Gersoni  Jarre, 

cit. 

^'  Questo  scontro  frontale  avrebbe  alla  lunga  oscurato  l'idea  di  un'Europa  unita,  attirando 
sui  due  colossi  l'attenzione  e  le  risorse  politiche  tanto  dei  partiti  di  massa  come  dell'opinione 
pubblica  nazionale,  che  andavano  dividendosi  tra  filocomunisti  e  anticomunisti  a  danno  dei  fede- 
ralisti che  sostenevano  l'Europa  come  alternativa. 

Al  di  là  della  parentesi  azionista,  la  posizione  di  Lo  Bue  rimase  quella  dell'indipendente, 
come  ricorda  Gabella  (cfr.  intervista  ad  Alberto  Gabella  del  5  febbraio  2003  in  ADSG);  di  questa 
sua  collocazione  si  trova  conferma  anche  in  Attività  della  sezione  torinese  -  Il  Convegno  Sezio- 
nale del  Settembre  -  Il  lavoro  fatto,  in  «L'Unità  Europea»,  10  ottobre  1945. 

Il  Gongresso  si  svolse  a  Milano  il  9-10  settembre  1945.  Gfr.  P.  GracìLIA,  Unità  europea 
e  federalismo,  Bologna,  1996,  p.  253  e  sg. 

Nata  a  Firenze  nel  gennaio  del  1945.  era  l'espressione  di  un  federalismo  elaborato  dai 
suoi  fondatori  sulla  base  del  pensiero  mazziniano  e  risorgimentale.  La  confluenza  dell'Afe  nel 
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venne  avviato  uno  studio  per  la  stesura  di  uno  schema  di  statuto  unico.  A  tale 
scopo  si  istituì  una  commissione  mista  che,  sulla  base  delle  proposte  avanzate 
dai  due  organismi,  avrebbe  dovuto  formulare  il  nuovo  statuto.  In 
quell'occasione  Lo  Bue  fu  nominato,  insieme  a  Spinelli  e  Garosci  in  qualità  di 
rappresentanti  del  Mfe,  membro  della  commissione  statutaria^^.  Successiva- 
mente, nell'ottobre  del  '45  dopo  il  temporaneo  allontanamento  di  Spinelli  dal 
Mfe  che  seguì  al  Congresso,  la  guida  del  giornale  «L'Unità  Europea»,  organo 
ufficiale  del  Movimento,  passò  dalla  sezione  milanese  (RoUier  e  Spinelli)  a 
quella  piemontese:  Augusto  Monti  ne  diverme  il  direttore,  affiancato  da  Lo  Bue 
con  l'incarico  di  redattore  responsabile.  Nel  novembre  del  '46  poi,  con  le  dimis- 
sioni dell'illustre  professore  del  D'Azeglio,  la  direzione  passò  a  Lo  Bue  che  si 
avvalse  della  collaborazione  di  alcuni  suoi  ex  allievi,  tra  cui  Alberto  Gabella  e 
Gustavo  Malan.  Durante  la  fuoriuscita  di  Spinelli  la  sezione  piemontese  divenne 
l'avanguardia  del  Mfe,  riuscendo  a  esprimere  sulle  pagine  del  giornale  un  punto 
di  vista  originale,  sostenuto  dai  molti  federalisti  appartenenti  al  mondo  evange- 
lico perché  vicino  alla  loro  sensibilità.  I  tratti  principali,  infatti,  di  questo  orien- 
tamento si  possono  riassumere  in  primo  luogo  nell'idea  di  Europa  «terza  forza», 
cioè  nella  prospettiva  di  creare  con  gli  Stati  Uniti  d'Europa  una  valida  alternati- 
va agli  eccessi  del  capitalismo  americano  e  del  comunismo  sovietico;  in  secon- 
do luogo  nell'estensione  del  progetto  federalista  al  mondo  intero,  da  cui  il 
«mondialismo»,  recepito  spontaneamente  dalla  naturale  inclinazione  ecumenica 
della  componente  valdese  del  Mfe"*^.  I  barthiani,  infatti,  come  Rollier  e  Lo  Bue 
che  avevano  aderito  al  Mfe,  convinti  che  la  federazione  europea  avrebbe  rappre- 
sentato il  primo  passo  verso  la  federazione  mondiale,  erano  stati  sedotti  dalle 
idee  federaliste  anche  e  soprattutto  per  la  loro  fede  ecumenica;  una  pacifica  fe- 
derazione mondiale  avrebbe  creato  i  presupposti  per  un  riavvicinamento  tra  le 
varie  confessioni,  così  come  il  dialogo  ecumenico  avrebbe  permesso  ai  popoli  di 
superare  le  barriere  nazionali  per  incontrarsi  su  un  comune  terreno  di  confronto. 


Mfe  durante  i  Congresso  di  Milano  fu  importante  soprattutto  perché  portò  nel  Movimento  federa- 
lista personalità  di  grande  rilievo  come  Piero  Calamandrei,  Giacomo  Devoto  ed  Enzo  Enriques 
Agnoletti,  e  perché  allargò  la  base  del  Mfe  in  Toscana  ed  Emilia  Romagna. 

Cfr.  Unità  europea  e  federalismo,  cit.,  p.  259;  F.  Lo  Bue,  Impressioni  di  un  delegato,  in 
Il  Convegno  Nazionale  del  Movimento  Federalista  Europeo  a  Milano,  in  «L'Unità  Europea»,  10 
ottobre  1945. 

Pistone  osserva  che  non  è  «casuale  che  il  naturale  cosmopolitismo  dell'ambiente  valdese 
(alimentato  anche  dalla  partecipazione  al  movimento  ecumenico  e  al  Consiglio  ecumenico  delle 
chiesa)  abbia  predisposto  i  federalisti  provenienti  da  questo  ambiente  a  una  particolare  consonan- 
za con  l'aspetto  mondialista  del  patrimonio  ideale  del  Mfe»  (S.  Pistone,  //  contributo  del  Movi- 
mento Federalista  Europeo  del  Piemonte  alla  lotta  per  l 'unità  europea  negli  anni  (1945-1957),  in 
Europeismo  e  federalismo  in  Piemonte,  cit.,  p.  46. 
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Lo  Bue  si  chiedeva  se  fosse  possibile  «il  superamento  dei  nazionalismi  senza  la 
coscienza  cristiana  dell'unità  spirituale  dell'umanità»,  rispondendosi  che  pro- 
prio la  tensione  ecumenica  avrebbe  potuto  permettere  la  costituzione 
deir«anima  religiosa»  del  federalismo^^. 

Lo  Bue  dedicò  al  tema  ecumenismo  e  federalismo'^*'  una  relazione  dal  ti- 
tolo Le  condizioni  religiose  del  federalismo,  le  cui  tesi  espose  nel  corso  delle 
giornate  teologiche  del  1945.  Questo  documento  di  cui  non  si  ha  traccia,  ma  il 
cui  contenuto  è  possibile  in  parte  intuire  da  una  serie  di  informazioni  tratte  dal 
verbale  dattiloscritto  del  dibattito  seguito  alle  relazioni,  può  idealmente  rappre- 
sentare la  sintesi  conclusiva  del  lungo  percorso  evolutivo  del  suo  pensiero  poli- 
tico. Quest'ultimo,  infatti,  risentì  dell'influenza  della  sua  formazione  rehgiosa, 
in  particolare  delle  radici  protestanti,  del  cosmopolitismo  insito  nella  culturale 
evangelica,  del  fascino  comunitario  del  cristianesimo  primitivo  e  dell'idealità 
del  movimento  ecumenico;  tutti  aspetti  che  orientarono  il  federalismo  di  Lo  Bue 
su  posizioni  universalistiche,  senza  con  ciò  impedirgli  di  conservare  un  lucido 
realismo  e  il  suo  tradizionale  pragmatismo. 

Nel  corso  degli  anni  gli  impegni  lavorativi  avevano  progressivamente  as- 
sorbito tutto  il  suo  tempo,  tanto  da  spingerlo,  alla  fine  del  '50,  a  dare  le  dimis- 
sioni dalla  direzione  de  «L'Unità  Europea»;  nell'ultimo  periodo  il  giornale  ave- 
va sofferto  di  scarsezza  di  fondi,  vedendosi  addirittura  costretto  a  non  uscire  più 
regolarmente.  Inoltre,  erano  maturate  per  Lo  Bue  nuove  possibilità  nel  campo 
della  ricerca  ermeneutica.  Nel  1953  infatti  vinse  un  borsa  di  studio  al  Mansfield 


Dal  programma  provvisorio  delie  «giornate  teologiclie»  del  Ciabàs,  in  ASSV,  CMAR, 
fase.  5,  cart.  «Giornate  teologiche  del  Ciàbas». 

Le  «giornate  teologiche»  che  si  svolsero  dall' lai  3  settembre  '45,  furono  dedicate  al  te- 
ma «Ecumenismo  cristiano  e  Federalismo  europeo».  Gli  atti  di  questo  convegno,  mai  pubblicati, 
sono  in  parte  conservati  in:  ASSV,  CMAR,  fase.  5.  Questo  fondo  contiene  i  seguenti  documenti: 
il  testo  di  due  programmi  dattiloscritti,  uno  provvisorio  e  uno  definitivo,  delle  «giornate  teologi- 
che» del  '45,  il  messaggio  inaugurale  del  moderatore  V.  Sommani,  il  saluto  ai  convenuti  di  M.  A. 
Rollier,  il  testo  dattiloscritto  della  relazione  di  G.  Peyronel  dal  titolo  Valdismo  e  autonomie  alla 
luce  dei  rapporti  fra  ecumenismo  e  federalismo,  il  verbale  dattiloscritto  delle  discussioni  pomeri- 
diane della  prima  e  della  seconda  giornata,  la  lettera  autografa  di  Sommani  scritta  a  Rollier  il  28 
agosto  1945  con  «il  saluto  ai  convenuti»,  infine  la  lettera  di  L.  Bertolè  a  Rollier  del  21  settembre 
1945,  in  cui  si  fa  cenno  a  una  fijtura  pubblicazione  delle  relazioni  delle  giornate.  In  base  al  pro- 
gramma definitivo  si  danno  qui  di  seguito  i  relatori  e  i  titoli  delle  ri.spettive  relazioni:  culto  presie- 
duto dal  pastore  Giovanni  Miegge,  saluto  ai  convenuti  di  M.  A.  Rollier,  T.  Rieser  (Presentazione 
del  federalismo,  soprattutto  nei  suoi  aspetti  spirituali  ed  etici),  F.  Lo  Bue  {Le  condizioni  religiose 
del  federalismo),  culto  introduttivo  alla  seconda  giornata  presieduto  dal  Pastore  E.  Aime,  V.  Su- 
bilia  (Unità  e  varietà  nella  fede  e  nella  Chiesa),  G.  Spini  (Aspetti  e  postulati  politici 
dell'ecumenismo).  In  proposito  si  vedano:  R(KìN{)NI  Vi:rc  KLLI,  Mario  Alberto  Rollier.  un  valdese 
federalista,  cit.,  pp.  119-121;  Una  visione  della  vita  e  della  teologia,  cit. 
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College  di  Oxford,  dove  si  trasferì  per  un  anno,  interrompendo  la  sua  attività 
politica  nel  Mfe.  Al  rientro  in  Italia,  nel  giugno  '54,  riprese  a  insegnare,  ma  la 
malattia  che  lo  avrebbe  di  lì  a  poco  stroncato,  fece  la  sua  comparsa,  impedendo- 
gli di  riprendere  parte  alle  iniziative  del  Movimento  che,  nell'agosto  dello  stesso 
anno,  aveva  subito  uno  scacco  durissimo  con  il  fallimento  della  Comunità  euro- 
pea di  difesa,  respinta  dall'Assemblea  nazionale  francese.  Un  anno  dopo  Lo 
Bue  si  spegneva  a  4 1  anni,  stroncato  dal  linfoma  di  Hodgkin. 

Tornando  alla  genesi  del  suo  pensiero  politico,  si  può  affermare  in  conclu- 
sione che  l'esperienza  di  Lo  Bue  in  questo  campo  fu  dettata  ancor  prima  che  da 
presupposti  ideologici  dalla  grande  passione  per  la  cultura  che  lo  rese  uomo 
aperto  e  di  vasti  orizzonti,  dalla  imprescindibile  componente  cristiano- 
evangelica  e  da  profonde  convinzioni  etiche  e  civili.  Furono  queste  a  delincarne 
il  profilo  politico  e  a  guidarne  coerentemente  l'azione. 
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RASSEGNE  E  DISCUSSIONI 


Sulla  ricerca  degli  eretici  nell'Inghilterra  medievale 


Invece  che  di  "storiografia  ereticale"  sarebbe  più  esatto  parlare  oggi  di 
"storiografia  ^«//-ereticale".  L'attuale  eresiologia  preferisce,  infatti,  collocare  il 
proprio  angolo  d'osservazione  non  tanto  tra  gli  inquisiti/accusati,  quanto,  piuttosto, 
tra  gli  inquisitori/accusatori.  Concentrando  il  proprio  fuoco  sui  fenomeni  di  eti- 
chettatura, gli  studi  sulle  dissidenze  religiose  medievali  assumono  con  sempre  mag- 
giore frequenza  il  "labelling  approach".  Ulteriore  snodo  storiografico  privilegiato 
sono  le  strategie  che  le  maggioranze,  detentrici  della  normalità  comportamentale  e 
dell'ortodossia  di  pensiero,  attuarono  per  pervenire  all'esclusione  ed  alla  persecu- 
zione delle  divergenze.  Con  l'intento  comune  e  preminente  di  precisare  le  prospet- 
tive del  repressore,  molteplici  sono  i  campi  d'indagine  dissodati.  Ad  esempio:  il 
funzionamento  della  macchina  inquisitoriale.  Oppure:  gli  stereotipi  costruiti,  tra- 
smessi e  progressivamente  affinati  per  diffondere  lo  spauracchio  del  non- 
conformismo. O,  ancora:  le  progressive  elaborazioni  giuridiche  sulle  devianze  reli- 
giose. 

La  monografia  di  lan  Forrest  ben  si  colloca  all'interno  di  tale  trend  storiogra- 
fico, di  cui  sintetizza  magistralmente  le  diverse  possibilità  euristiche. 

Volto  a  chiarire  meccanismi  ed  agenti  attivati  per  snidare  l'eresia 
nell'Inghilterra  medievale,  il  volume  si  articola  in  tre  parti,  cui  danno  il  titolo  tre 
pregnanti  vocaboli:  Legislation,  Communication,  Implementation.  Le  tre  parole  cor- 
rispondono alle  fasi  che  scandirono  l'azione  della  Chiesa  inglese,  impegnata 

Ian  Forrest,  The  Detection  of  Heresy  in  Late  Medieval  England,  Oxford,  Clarendon 
Press,  2005  (Oxford  Historical  Monographs),  pp.  XI,  277. 
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nell'opera  di  Detection  della  LoUardia:  dalle  formulazioni  legislative  (Legislation), 
alla  loro  capillare  divulgazione  (Communication),  sino  al  loro  pieno  compimento, 
con  l'individuazione  -  e  la  dimostrata  colpevolezza  -  dell'eretico  (Implementation). 

La  Parte  Prima  del  volume  indaga  le  risposte  legali  all'eresia  in  Inghilterra  e 
si  suddivide,  a  sua  volta,  in  tre  capitoli  (Legislation,  capp.  I-in,  pp.  9-76).  Il  primo 
capitolo  mette  in  luce  il  retroterra  canonistico  delle  procedure  antiereticali  (Que- 
stions of  Knowlegde  and  Ignorance,  pp.  11-27).  Pur  con  adattamenti  locali,  asse- 
stamenti congiunturali,  ed  una  continua  opera  di  commento  ai  testi,  le  formulazioni 
legislative  inglesi  (e  le  attuazioni  conseguenti)  risultano  inserirsi  a  pieno  titolo  nella 
cultura  giuridica  comune  a  tutta  la  Christianitas  occidentale.  Benché  l'Inghilterra,  a 
differenza  del  Continente,  sia  stata  coinvolta  dall'eresia  solo  a  partire  dall'ultimo 
quarto  del  XIV  secolo,  e  nonostante  un  certo  particolarismo  inglese,  dovuto  alla 
speciale  cooperazione  tra  Chiesa  e  Corona.  Anche  il  secondo  capitolo  mette  in  rilie- 
vo che,  nelle  procedure  d'azione  inquisitoriale,  l'azione  episcopale  inglese  fu  molto 
simile  a  quella  dispiegata  sul  Continente  (The  Investigation  of  Heresy,  pp.  28-59).  Il 
terzo  capitolo  precisa,  infine,  le  tecniche  per  stanare  la  LoUardia  (The  Techniques  of 
Detection,  pp.  60-76).  Tra  queste,  si  insiste  in  modo  più  approfondito  sulle  due 
principali:  il  Licensing  e  il  Reporting.  Nel  caso  del  Licensing  lo  sguardo  inquisito- 
riale rivolgeva  la  propria  attenzione  alle  attività  di  predicazione  (nelle  sue  varie 
gradazioni),  per  verificare  l'esistenza  di  idonea  documentazione  che  ne  attestasse 
una  autorizzazione  istituzionale.  Il  Reporting  consisteva,  invece,  nell'accogliere  le 
denunce  da  parìe  di  fidedigni  locali:  "parish  men  of  good  fame"  che  segnalavano 
comporìamenti  in  odore  di  eresia. 

Nella  persecuzione  ereticale  il  metodo  del  Reporting  comportava  una  larga 
partecipazione  laicale.  Per  raggiungere  tale  importante  cooperazione  fia  necessario 
alle  istituzioni  ecclesiastiche  svolgere  un'azione  didattica  per  istruire  «the  trust 
worthy  laity»:  il  laicato,  addestrato  a  riconoscere  e  discemere  correttamente  i  segni 
dell'adesione  ereticale,  diventava  collaboratore  preziosissimo  nella  lotta  antiereti- 
cale.  Il  fatto  che  le  denunce  dei  fidedigni  fossero  momento  essenziale  nello  svolgi- 
mento della  Detection,  costituisce  per  Forrest  un  perno  portante  della  propria  tesi:  i 
procedimenti  inquisitoriali  richiesero  una  profonda  interazione  tra  teorizzazioni  ac- 
cademiche, fonnulazioni  legislative  e  coinvolgimento  popolare.  L'attività  antiereti- 
cale,  dunque,  non  distrusse,  bensì  si  appoggiò  alle  reti  sociali,  addirittura  rafforzan- 
dole -  come  vertà  poi  meglio  puntualizzato  nella  Conclusion  (pp.  23 1-241). 

La  Parte  Seconda,  anch'essa  strutturata  in  tre  capitoli  (Communication,  capp. 
IV-VI,  pp.  77-168),  chiarisce  le  differenziate  prassi  comunicative  attuate  per  divul- 
gare gli  apparati  legislativi  illustrati  nella  Parte  Prima.  Tale  sezione  centrale  del 
volume  spiega  come  avvenne  la  trasmissione  delle  nuove  categorie  legali:  dalle 
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istituzioni  ecclesiastiche  al  basso  clero,  sino  a  pervenire  alle  masse  laicali  anglofone 
delle  aree  rurali.  Tale  trasmissione  non  si  svolse  in  modo  univoco:  diverse  furono  le 
forme  di  comunicazione,  vari  i  canali  di  mediazione,  plurali  le  modalità  adattativi 
Innanzi  tutto,  il  quarto  capitolo  espone  le  dinamiche  di  copiatura  e  propagazione  dei 
testi  legislativi  (Statutes  and  the  Circulation  of  Knowledge,  pp.  79-112).  Partico- 
larmente sintomatiche  le  tracce  intertestuali  rinvenibili  sugli  statuti,  in  quanto  dimo- 
strano le  successive,  stratificate  elaborazioni  dei  testi,  in  relazione  alla  locale  e  con- 
tingente applicabilità.  L'autore  sottolinea  inoltre  come  il  Concilio  di  Costanza 
(1414-1418)  fu  momento  fondamentale  per  la  circolazione  e  dei  testi  e  delle  cono- 
scenze. La  partecipazione  della  delegazione  inglese  (un  buon  numero  di  alti  eccle- 
siastici e  dottori  in  diritto  canonico)  all'evento  conciliare,  fece  di  tale  circostanza 
una  straordinaria  occasione  unificante  per  colmare  il  gap  conoscitivo  ed  operativo 
inglese,  rispetto  al  Continente,  nell'azione  antiereticale.  Il  medesimo  capitolo 
quarto  si  sofferma  anche  sulle  carriere  di  alcuni  singoli  individui,  veri  e  propri  vet- 
tori della  legislazione  antiereticale  in  Inghilterra.  Il  reiterarsi  di  esperienze  comuni 
nelle  vicende  biografiche  di  tali  esponenti  della  dirigenza  inquisitoriale  comprove- 
rebbe il  progressivo  svilupparsi  e  stabilizzarsi  di  strutture  istituzionali  e  procedure 
standardizzate.  Il  quinto  capitolo  descrive  i  canali  della  comunicazione,  che  resero 
possibile  lo  scambio  tra  Propagators  e  Receivers  {The  Channels  of  Propaganda,  pp. 
118-142)'.  Tre  furono  i  principali  media  comunicativi:  la  predicazione  pastorale;  la 
proclamazione  pubblica  degli  atti  giuridici;  l'organizzazione  di  eventi  pubblici,  so- 
stanziati di  rituali  simbolici,  con  forte  dimensione  visuale  (es.  processioni  o  cerimo- 
nie drammatizzate  di  abiura  e/o  pubblica  penitenza  pubblica).  Il  sesto  capitolo  illu- 
stra i  contenuti  della  campagna  anti-ereticale  {The  Content  of  Propaganda,  pp.  143- 
167).  Largo  spazio  trovano  qui  i  ricorrenti  topoi  sulla  Lollardia,  che  codificavano  i 
segni  materiali  e  comportamentali  dell'adesione  ereticale  (es.  il  carattere  ipocrita; 
l'aspetto  fisico...).  Al  medesimo  armamentario  appartengono  anche  le  allarmanti 
descrizioni  del  pericolo  ereticale:  descrizioni  sostanziate  di  analogie  con  altri  crimi- 
ni {Treason;  Defamation;  Lechery),  oltre  che  dal  ricorso  alle  consuete  immagini  di 
infezione,  contagio,  pestilenza,  veleno,  nefasta  invasione  del  loUio. 

La  Parte  Terza,  articolata  in  due  capitoli,  presenta  il  convergente  compimento 
dei  diversi  dispositivi  inquisitoriali  e  gli  effettivi  risultati  operativi  della  legislazione 


Annotazione  necessaria:  trattando  di  persecuzione  dell'eresia  il  rischio  di  interferenze 
semantiche  e  di  fraintendimenti  sul  vocabolo  propaganda  qui  utilizzato  rimane  alto,  nonostante  le 
precisazioni  preliminari  (p.  113:  «Propaganda,  it  should  be  noted,  is  used  here  in  its  neutral  sense, 
with  no  connotation  of  lies,  deceit,  cynicism,  or  malice,  although  the  sense  of  aiming  to  mould 
public  opinion  is  retained.  As  the  category  of  communication,  the  propagation  of  information  re- 
flects very  well  the  medieval  concept  of  centrally  directed  knowledge  transfer»). 
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antiereticale  {Implementation,  capp.  VII-VIII,  pp.  169-230).  Il  capitolo  settimo  ana- 
lizza, quindi,  occasioni,  opinioni,  comportamenti  percepiti  come  ereticali,  a  partire 
dalle  denunce  laicali  {Reporting  Heresy,  pp.  171-206).  Tali  feeed-backs  sono  il  ban- 
co di  prova  per  verificare  la  ricezione  laicale,  nonché  l'efficacia  nella  trasmissione 
dei  contenuti.  Il  capitolo  ottavo,  poi,  illustra  dettagliatamente  le  reti  sociali  attivate 
dalle  procedure  antiereticali,  scegliendo  di  concentrarsi  su  di  un  singolo  e  specifico 
episodio  locale  di  Detection:  la  visita  del  vescovo  Repingdton  nella  arcidiaconia  di 
Leicester  nel  1413  {The  Social  Contours  of  Heresy  Detection,  pp.  207-230). 

Ma  è  la  Conclusion  a  racchiudere,  probabilmente,  le  pagine  più  importanti  del 
volume  (pp.  231-241):  l'autore  esce  lì  allo  scoperto,  ponendosi  in  aperta  critica  nei 
confi"onti  dello  storico  statunitense  James  Buchanan  Given".  Given  ritiene  i  proce- 
dimenti inquisitoriali  responsabili,  in  Linguadoca,  di  fi-antumazione  tanto  delle  co- 
munità locali  quanto  delle  relazioni  sociali.  Forrest,  al  contrario,  sostiene  che  questi 
medesimi  procedimenti,  in  Inghilterra,  non  ebbero  effetti  distruttivi.  Anzi:  si  appog- 
giarono alle  reti  sociali,  e,  addirittura,  le  amplificarono,  intensificandone  le  interdi- 
pendenze. Pili  che  «in  opposition  to»,  la  Detection  si  svolse,  cioè,  «in  concert  with». 
Secondo  Forrest  l'evento  inquisitoriale  agì  sui  reticoli  sociali,  tanto  verticali  quanto 
orizzontali,  rinvigorendoli  (p.  233:  «By  contrast,  the  argument  of  this  book  has  been 
that  while  a  culture  of  suspicion  was  necessary  to  inquisition,  it  required  the  culti- 
vation and  management  of  social  relations  rather  than  their  destruction»).  Accre- 
scendo le  relazioni  tra  comunità  periferiche  e  centri  decisionali,  la  Detection  ce- 
mentificò  l'unità  intema.  Inoltre  tale  vicendevole  interazione  tra  below  e  above 
porta  a  superare  la  tradizionale  dicotomia  governanti/governati  {rulers/ruled).  Caso 
emblemafico:  in  sintonia  con  le  direttive  degli  apparati  ecclesiastici  e  governativi,  il 
contributo  attivo  dei  fidedigni  del  villaggio  alla  Detection  rese  tali  «parish  men  of 
good  fame»  parte  di  comunità  concettuali  più  ampie  di  quelle  comprese  negli  oriz- 
zonti altrimenti  ristretti  della  propria  quotidianità  rurale  (p.  234:  «Inquisition  and 
the  detection  of  heresy  provided  opportunities  for  the  individual  to  become  more 
involved  in  public  action  than  he,  or  to  a  lesser  extent  she,  had  been  before»).  Tale 
collaborazione  trasversale  avrebbe  concorso  a  costruire  una  Christianitas  inglese 
unificata,  omogenea,  coerente  (p.  240:  «I  have  sought  to  show  that  heresy  was  the 
natural  product  of  the  Church's  aspiration  to  create  an  unified  Christian  society, 
while  the  detection  of  heresy  through  inquisition  contributed  to  that  unification»). 


2  J.  B.  Given,  Inquisition  and  Medieval  Societ\-:  Power.  Discipline  and  Resistance  in 
Languedoc,  Ithaca,  Cornell  University  Press,  1997.  In  misura  minore  la  polemica  coinvolge  anche 
G.  G.  Merlo,  Eretici  e  inquisitori  nella  società  piemontese  del  Trecento,  Torino,  Claudiana, 
1979,  in  particolare  cit.  p.  121. 
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Simili  considerazioni  conclusive  sollecitano  un'inevitabile  valutazione  critica: 
studiando  l'impatto  dell'Inquisizione  sulle  strutture  sociali,  Forrest  approda  ad  al- 
cune formulazioni  che,  sforzandosi  di  rimandare  un'immagine  coesa,  pulita  e  com- 
piuta, tendono  talora,  purtroppo,  a  scivolare  nella  semplificazione.  Nel  corso  del 
volume  si  delinea  una  macchina  inquisitoriale  perfettamente  fianzionante:  congegno 
in  sé  ben  oliato  ed  efficiente,  che,  per  di  più,  agisce  in  modo  socialmente  integrato, 
concertato,  armonico.  Certamente  i  procedimenti  istituzionali  cercarono  di  raggiun- 
gere una  certa  omogeneità  di  esecuzione,  una  certa  sistematicità  operativa  (p.  206: 
«The  detection  of  heresy  was  non  a  free-for-all  of  unsubstantiated  gossip  and  ru- 
mour, but  a  carefully  managed  process»).  Tuttavia  ciò  non  basta  a  risolvere  la  sen- 
sazione -  più  volte  emergente  nel  corso  del  volume  -  di  una  spinta  verso  lo  sche- 
matismo, che  minimizza  (o  tace)  le  sbavature,  le  contraddizioni,  le  interferenze  giu- 
risdizionali, le  singolarità,  gli  imprevisti.  Insomma:  la  molteplicità  irriducibile  della 
vita  reale.  In  tale  operazione,  per  così  dire,  sistematizzante,  quanto  contribuisca 
consapevolmente  l'intento  di  scalfire  la  "leggenda  nera"  dell'Inquisizione  è  però 
impossibile  da  stabilirsi. 

Compatta,  importante  e  necessaria,  l'opera  è,  per  altro,  ben  scritta  e  davvero 
ricca  di  documentazione.  Il  notevole  spiegamento  di  fonti  (edite  e  non)  attinge  a  re- 
gistri episcopali  e  regali,  lungo  un  arco  temporale  che  dalla  condanna  di  John  Wy- 
cliff  nel  1382  approda  alla  metà  del  XV  secolo.  E  opportuno  appuntare,  però,  che 
tale  largo  bacino  documentario  convoglia,  in  modo  pressoché  totale,  solo  materiale 
archivistico  inglese.  Da  questa  scelta  trapela  una  prospettiva  spiccatamente  inglese, 
che  si  tinge  talora  di  esclusivismo  isolano.  Anche  la  bibliografia  (pp.  242-261),  qua- 
si solo  anglofona,  confermerebbe  questo  approccio  restrittivo,  che  non  sostiene  un 
confronto  sufficiente  con  le  vicende  inquisitoriali  del  Continente  (e  le  relative  -  più 
aggiornate  -  riflessioni  storiografiche). 


Francesca  Tasca 


Controllo  della  stampa  e  riforma  della  società 
nel  Cinquecento  italiano:  considerazioni  su  un  libro  recente 


Si  quid  contra  christianae  doctrinae  veritatem,  si  quis  adversus  princi- 
pum  dignitatem,  si  quid  contra  vitam  morumque  honestatem  peccatum  in 
scriptis  aliquando  continetur,  illud  statim  indicta  pena  ab  impressione  et 
editione  reiciatur. 

L'elaborazione  di  una  strategia  di  controllo  del  libro  stampa  a  fronte  di  una 
sua  sempre  maggiore  diffusione  -  ricostruita  con  ricchezza  di  documentazione  da 
Vittorio  Frajese  -  trovava  mirabile  sintesi  nell'argomentazione  portata  dal  patriarca 
di  Aquileia  Ermolao  Barbaro,  durante  il  dibattito  sul  tema  della  censura  nella  seduta 
del  30  gennaio  1562  del  Concilio  tridentino,  che  invocava  il  controllo  della  chiesa 
di  Roma  nei  confronti  della  stampa,  individuando  il  peccato  stesso  (e  non 
l'incitazione  a  peccare)  nello  scritto,  al  quale  doveva  essere  applicata  una  pena 
commisurata.  Ne  conseguiva  che  il  pericolo  dal  quale  le  autorità  ecclesiastiche  era- 
no chiamate  a  preservare  il  lettore  non  era  il  fatto  che  questi  potesse  ripetere  o  attua- 
re le  cose  lette,  ma  «consisteva  nel  fatto  stesso  di  leggerle  e,  leggendole,  di  assor- 
birne il  peccato».  Il  ragionamento  avrebbe  portato  con  sé  la  necessità  di  comminare 
pene  differenti  ai  testi  scritti,  sulla  base  della  tipologia  di  peccato  in  essa  contenuta: 

la  censura  libraria  diveniva  così  parte  delle  misure  di  correzione  e  di 
educazione  delle  coscienze  e  assumeva  un  significato  di  riforma  morale 
della  società  e  della  cultura  avviata  dal  Concilio  di  Trento  aprendosi  al  vasto 
campo  della  letteratura.  Da  questa  relazione  "realistica"  tra  peccato  del  libro 
e  peccato  dell'animo,  peccato  e  pena,  era  naturale  che  la  classificazione  sta- 
bilita per  i  peccati,  le  pene  e  le  procedure  di  purificazione  dei  colpevoli,  si 
trasferisse  sui  libri  (p.  301). 

Frutto  di  un  attento  spoglio  della  documentazione  contenuta  nell'archivio  del 
Sant'Uffizio,  soprattutto  a  seguito  delle  recenti  possibilità  di  accedervi  con  meno 


Vittorio  Frajesp,  Nascita  dell  'Indice.  La  censura  ecclesiastica  dal  Rinascimento  alla 
Controriforma,  Brescia,  Morcelliana  («Storia»,  13),  2006,  pp.  452. 
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limitazioni  rispetto  al  passato,  il  libro  di  Frajese  riprende  due  ampi  saggi  preceden- 
temente apparsi  nell' «Archivio  italiano  per  la  storia  della  pietà»  e,  con  un  opportu- 
no aggiornamento  bibliografico,  li  pone  al  centro  di  una  puntuale  ricostruzione  del 
dibattito  culturale  e  dei  percorsi  istituzionali  che  caratterizzarono  le  modalità  di 
azione  della  censura  ecclesiastica  fra  Rinascimento  e  Controriforma. 

Proprio  questi  due  estremi  di  periodizzazione  cronologica  mi  paiono  assume- 
re, se  presi  in  coppia,  una  interessante  chiave  di  lettura  per  comprendere  alcune 
delle  principali  argomentazioni  del  libro  di  Frajese. 

Se  nella  storia  del  controllo  ecclesiastico  sui  libri  a  stampa  la  costituzione  In- 
ter multipliées  di  papa  Innocenzo  Vili  del  1487  rappresenta  la  nascita  ufficiale  della 
censura  preventiva,  tuttavia  tali  disposizioni  -  come  ha  ben  evidenziato  anche  Ugo 
Rozzo  nella  sua  recente  ricerca  su  La  letteratura  italiana  negli  "Indici"  del  Cin- 
quecento (Udine,  Forum,  2005)  -  non  riguardarono  inizialmente  le  opere  a  carattere 
letterario,  classiche  e  contemporanee,  mentre  furono  incluse  per  la  prima  volta  in 
modo  massiccio  negli  indici  dei  libri  proibiti  con  il  primo  Indice  universale  di  Paolo 
IV  nel  1559. 

Tuttavia,  già  all'inizio  del  Cinquecento,  facendo  seguito  a  precedenti  esorta- 
zioni a  vigilare  sul  patrimonio  librario  personale  da  parte  di  alcune  autorità  con- 
ventuali, in  particolare  all'interno  dell'ordine  benedettino,  si  fece  strada  un  «intento 
osservante  e  rigorista  rivolto  contro  gli  studi  classici  e  le  curiosità  letterarie»,  del 
quale  Frajese  individua  un  precedente,  forse  trascurato,  nell'atteggiamento  rigorista 
e  teocratico  di  Paolo  II  negli  anni  Sessanta  del  XV  secolo  nei  confronti  degli  uma- 
nisti dell'Accademia  romana.  Questa  linea  trovò  un  importante  riscontro  nelle  pro- 
poste di  riforma  contenute  nel  memoriale  presentato  al  V  Concilio  Lateranense  nel 
1515  da  Tommaso  Giustiniani  e  Vincenzo  Querini,  due  patrizi  veneziani  entrati 
nella  congregazione  camaldolese  dell'ordine  di  San  Benedetto,  i  quali  si  fecero 
portatori  di  «un  programma  di  riforma  della  cultura  religiosa  orientato  tanto  contro 
la  teologia  scolastica  quanto  contro  la  cultura  umanistica,  avvertita  come  una  forma 
di  penetrazione  della  filosofia  e  della  morale  pagana  dentro  la  cristianità»  (p.  33). 
Per  questo  motivo,  l'autore  ritiene  che  il  V  Concilio  Lateranense,  vada  considerato 
«uno  spartiacque  nell'evoluzione  del  discorso  ecclesiastico  sulla  stampa»,  volto  a 
introdurre  il  tema  del  controllo  sulla  stampa  nel  più  ampio  quadro  di  una  riforma 
della  chiesa  e  della  società.  Dunque,  la  crisi  avviata  dagli  scritti  di  Lutero  e  la  diffu- 
sione dei  libri  riformati  in  Italia  sono  presentati  come  fenomeni  che  si  innestarono 
su  un  già  preesistente  «conflitto  fra  culture»: 

tra  cultura  umanistica  che  riportava  a  giorno  gusti  e  filosofie  antiche,  le 
diverse  culture  popolari  anch'esse  radicate  nell'antichità,  le  teologie  della 
riforma  d  un  lato,  e  un  progetto  di  educazione  confessionale  della  società 
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dall'altro.  Quando  il  cinghiale  luterano  fece  irruzione  nella  vigna  italiana, 
esisteva  già  una  disciplina  sul  permesso  di  stampa  che  si  univa  ad  una  tradi- 
zione di  condanna  di  libri  eretici  e  a  un  nuovo  allarme  verso  gli  effetti  del 
ritomo  all'antico,  gli  inquisitori  erano  già  stati  associati  ai  vescovi  nella 
competenza  sulla  concessione  deìV  imprimatur  e  avevano  già  esercitato  ef- 
fettivamente questa  fiinzione,  seppur  in  maniera  episodica.  Il  movimento 
tedesco  scompaginò  le  vecchie  posizioni  e  introdusse  divisioni  nuove  e 
nuove  aggregazioni.  Gli  ambienti  sensibili  ai  temi  della  riforma  della  chiesa 
e  del  ritomo  all'originaria  purezza  cristiana  si  divisero;  e  quando  non  aderi- 
rono alla  teologia  della  giustificazione  per  fede  reagirono  alla  crisi  luterana 
interpretandola  come  una  conseguenza  di  un'impurità  che  il  papato  non 
aveva  saputo  correggere  (p.  41). 

Una  colpa  che  avrebbe  trovato,  anche  nella  parole  di  Erasmo,  la  giusta  puni- 
zione nelle  devastazioni  del  Sacco  di  Roma. 

La  necessità  di  una  moralizzazione  della  chiesa  e  della  società  e  dunque  di  un 
controllo  ecclesiastico  sulla  cultura  accomunava  un  fronte  ampio  e  altrimenti  diver- 
sificato (come  aveva  notato  già  Paolo  Simoncelli  in  un  importante  saggio  sulle  logi- 
che dell'intervento  censorio  pubblicato  venticinque  anni  or  sono)',  e  non  investiva 
soltanto  il  libro  a  stampa  ma  anche  i  prodotti  dell'arte  figurativa,  un  atteggiamento 
che  richiama  alla  memoria,  fra  l'altro,  anche  la  condanna  di  Adriano  VI  nei  con- 
fronti delle  statue  e  delle  pitture  antiche.  L'idea  che  l'indisciplina  conventuale,  il 
rischio  di  un  ritorno  del  paganesimo  contenuto  nella  poesia  e  nella  filosofia  antiche 
divermero  uno  schema  interpretativo  con  il  quale  molti  intesero  giustificare  la  ne- 
cessità di  "proposte  riformatrici": 

muoveva  così  i  suoi  primi  passi  l'idea  della  Riforma  come  conseguenza 
del  Rinascimento  e  nasceva  non  tanto  sul  terreno  dell'analisi  storica  quanto 
piuttosto  su  quello  dell'interpretazione  morale  degli  eventi  da  parte  di  un  ri- 
formismo ecclesiastico  di  impronta  rigoristico-osservante  (p.  50). 

Il  Consilium  de  emendando  ecclesia,  memoriale  presentato  a  Paolo  III  da  una 
commissione  composta  da  cardinali  "riformatori"  era  il  segno  che 

prelati  di  diverso  orientamento  teologico  che  nel  giro  di  anni  si  sarebbe- 
ro trovati  su  posizioni  diverse  sul  tema  della  giustificazione,  trovarono  un 
denominatore  comune  nell'avversione  verso  i  risultati  più  radicali  della 
cultura  rinascimentale  e  concordarono  nel  considerare  insegnamento  filoso- 


'  P.  Simoncelli,  Documenti  intemi  alla  Congregazione  dell'Indice.  1571-1590.  Logica  e 
ideologia  dell'inten'enlo  censorio,  in  «Annuario  dell'Istituto  storico  italiano  per  l'età  moderna  e 
contemporanea»,  35-36,  1983-1984,  pp.  189-215. 
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fico  pubblico  e  stampa  libera  come  abusi  da  riformare.  Spirituali  e  intransi- 
genti dissentivano  sulla  dottrina  teologica  e  sui  mezzi  più  adatti  per  riforma- 
re la  chiesa  ma  partivano  dalla  comune  volontà  di  rafforzarne  l'identità 
contro  le  tendenze  emergenti  dalla  rinascita  della  cultura  antica  e  dalla  cre- 
scita del  mercato  editoriale  urbano  (ibid.). 

Su  queste  radici  si  innestò  la  necessità  di  impedire  anche  la  circolazione  del 
libro  riformato,  che  costituiva  una  parte  della  lotta  all'eresia,  della  purificazione  dei 
costumi. 

I  tre  capitoli  centrali  del  volume  di  Frajese  sono  poi  dedicati  alle  dinamiche 
con  cui  la  Chiesa  di  Roma  mise  in  atto  le  strategie  di  controllo  sulla  stampa,  esami- 
nandone la  distribuzione  dei  poteri  e  i  continui  contrasti  fra  le  congregazioni  roma- 
ne del  Sant'Uffizio  (istituita  da  Paolo  IV  nel  1542)  e  dell'Indice  (creata  da  Pio  V 
nel  1572  allo  scopo  di  elaborare  un  catalogo  dei  libri  ritenuti  pericolosi  per  la  fede  e 
la  morale  cristiana)  e  il  Maestro  di  Sacro  Palazzo.  Essi  ripercorrono  inoltre  le  tappe 
che  portarono  alle  norme  per  l'espurgazione  dei  libri  ritenuti  pericolosi  e  alla  pro- 
mulgazione delle  varie  edizioni  dell'Indice  dei  libri  proibiti,  fino  a  quello  di  Cle- 
mente Vili  nel  1596,  che  costituì  il  compimento  di  una  serie  di  provvedimenti  a  ca- 
rattere censorio  predisposti  a  partire  dal  1559  e  la  cui  diffusione  fu  molto  più  capil- 
lare di  quella  attuata  per  i  precedenti  indici  universali.  L'Indice  dementino  (sul 
quale  gli  studi  di  Gigliola  Fragnito  hanno  fornito  ampia  documentazione)  fu  infatti 
ampiamente  pubblicizzato  da  vescovi  e  inquisitori  nei  vari  territori  italiani,  richie- 
dendo la  consegna  delle  liste  dei  libri  posseduti  all'inquisitore  o  all'ordinario  dioce- 
sano. Accanto  alle  varie  disposizioni  attuate  (non  senza  opposizioni)  nei  confronti 
degli  stampatori,  i  provvedimenti  censori  recarono  con  sé  un'operazione  "di  poli- 
zia" (anche  nel  senso  di  "pulizia"). 

Al  di  là  delle  differenti  procedure  adottate,  veniva  infatti  avviata  una  epura- 
zione delle  biblioteche  dei  laici,  del  clero  secolare  e  di  quello  regolare,  delle  botte- 
ghe dei  librai,  senza  precedenti,  i  cui  effetti  sulla  produzione,  la  circolazione  e  la 
lettura  del  libro,  anche  sul  piano  squisitamente  quantitativo,  vanno  ancora  misurati 
con  precisione.  Si  trattò  infatti  di  un'azione  di  rastrellamento  che  si  svolse  in  tempi 
relativamente  brevi,  pur  con  ritardi  e  resistenze.  Un  meccanismo  di  controllo  che 

si  può  rappresentare  come  un  setaccio  a  due  reti:  con  gli  Indici  del  1559 
e  del  1564  si  eliminarono  da  monasteri  e  conventi  i  libri  propriamente  ereti- 
ci mentre  con  la  seconda  scrematura  seguita  all'Indice  del  1596  si  eliminò  il 
libro  "espurgabile"  ponendo  attenzione  maggiore  alla  riforma  della  discipli- 
na ecclesiastica.  Le  liste  di  fine  secolo  non  ci  restituiscono  dunque  che  in 
maniera  molto  flebile  l'immagine  delle  letture  svolte  a  metà  '500,  negli  anni 
cioè  della  crisi  "luterana"  (p.  406). 
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Di  pari  passo  con  la  legislazione  sulla  stampa,  si  sviluppò  anche  la  disposizio- 
ne di  un  meccanismo  penale  relativo  alla  condanna  degli  scritti  eretici,  in  cui,  fa- 
cendo seguito  alla  revoca  di  tutte  le  licenze  di  lettura  dei  libri  "lutherani"  disposta 
già  dalla  bolla  Cum  moderatio  cordis  nostri  del  1550,  la  bolla  In  Coena  domini  del 
1557  di  Paolo  IV  condannava  coloro  che  leggessero  libri  di  contenuto  ereticale,  sta- 
bilendo un'equiparazione  fra  eretici  e  lettori,  stampatori  e  detentori  di  libri,  commi- 
nando a  tutti  la  stessa  scomunica.  La  necessità  di  una  migliore  articolazione  del  si- 
stema censorio,  che  distinguesse  fra  libri  "eretici"  (da  proibire  del  tutto)  e  libri 
"macchiati"  (da  espurgare)  fri  risolta  da  Michele  Ghislieri  con  un  decreto  del  1561, 
attribuendo  a  vescovi  e  inquisitori  il  potere  di  assolvere  nel  solo  foro  della  coscien- 
za la  lettura  o  la  detenzione  di  libri  di  contenuto  ereticale  e  nei  due  fori  (estemo  ed 
intemo)  la  lettura  o  la  detenzione  di  libri  espurgabili.  L'assegnazione  del  potere  di 
assoluzione,  fra  vescovi  e  inquisitori,  fu  oggetto  di  varie  proposte  che  si  susseguiro- 
no durante  i  pontificati  successivi  e  la  lettura  o  detenzione  di  libri  eretici  apriva  la 
strada  al  sospetto  di  eresia,  portando  con  sé  un'indagine  inquisitoriale  per  accertare 
la  necessità  di  una  eventuale  condanna,  dal  momento  che  il  legame  fra  testo,  autore 
e  lettore  metteva  in  moto  un  meccanismo  logico  ed  investigativo  per  scovare  qua- 
lunque traccia  di  eresia. 

La  distinzione  fra  le  varie  tipologie  letterarie  e  dunque  una  classificazione  dei 
testi  portò  con  sé  anche  una  classificazione  dei  lettori,  sulla  base  della  quale,  per 
esempio,  «una  lettura  giudicata  pericolosa  o  diseducativa  per  un  artigiano  veneziano 
poteva  non  essere  tale  per  un  patrizio  milanese  e  una  lettura  non  consentita  a  quel 
patrizio  poteva  essere  permessa  a  un  cardinale»  (p.  404). 

Insomma,  alla  fine  del  Cinquecento,  una  volta  estirpato  il  libro  eretico, 
l'Indice  «assunse  l'aspetto  di  una  stabile  istituzione  di  regolazione  della  stampa, 
della  lettura  e  della  comunicazione  intellettuale  nella  penisola  divenendo  il  più  im- 
portante cenfro  di  controllo  della  cultura  italiana»  {ibid.),  vista  come  una  società  di 
fanciulli  da  educare  e  conttollare. 


Marco  Fratini 


I  percorsi  della  Storia  e  della  Chiesa. 
A  proposito  di  un  recente  volume  di  storia  socio-religiosa' 


Il  titolo  di  un  libro  si  propone  di  rivelame  r«anima».  La  sua  scelta  condensa 
gli  elementi  contenutistici  essenziali  argomentati  nel  testo  e  l'ispirazione  procedu- 
rale del  lavoro,  finendo  per  suggerire  metodi  ed  orientamenti,  rivelare  percorsi,  rac- 
chiudere quei  nuclei  concettuali  che  -  come  un  filo  rosso  -  attraversano  le  pagine  di 
un  volume  e  restituiscono  il  cammino  dell'Autore. 

Nel  titolo  del  libro  di  Alfonso  Tortora,  La  Storia  e  la  Chiesa  (secoli  XVI- 
XVII).  Ricerche  e  letture  critiche,  l'accostamento  tra  i  due  termini,  entrambi  espres- 
si al  singolare  e  con  la  maiuscola,  indica  l'intenzione  di  stabilire  una  connessione 
tra  le  due  realtà,  la  prima  rappresentata  dall'impalpabile  susseguirsi  ed  intrecciarsi 
degli  eventi,  la  seconda  costituita  da  un'istituzione,  con  le  sue  ideologie,  i  suoi  ap- 
parati, i  suoi  membri.  Proprio  dal  rapporto  spesso  squilibrato  e  poco  obiettivo  intes- 
sutosi tra  lo  scorrere  degli  avvenimenti  nel  corso  dei  secoli  e  la  codificazione  ope- 
rata dalla  Chiesa,  determinata  dalla  tendenza  di  quest'ultima  a  "interpretare", 
"sceverare",  "incanalare",  nasce  l'esigenza  dell'Autore  di  bilanciare  il  peso  dei  due 
elementi,  restituendo  «lo  spazio  sottratto  dalla  Chiesa  alla  storia»  (p.  3).  Si  impon- 
gono, dunque,  in  questo  volume,  le  necessità  epistemologiche  della  storia,  che  indu- 
cono a  ricercare,  scoprire,  indagare,  disvelare,  all'insegna  del  rigore  metodologico  e 
filologico. 

Il  lavoro,  oggetto  delle  nostre  riflessioni,  si  compone  di  tre  saggi,  la  cui  inte- 
grazione avviene  sul  triplice  piano  del  metodo,  dell'impostazione,  del  tema. 
L'opzione  metodologica  rivela  la  costante  adozione  di  un  serrato  procedimento 
analitico,  funzionale  ad  una  lettura  critica  di  fonti  e  documenti,  che  rappresentano 
per  Alfonso  Tortora  le  puntuali  ed  imprescindibili  fondamenta  della  ricostruzione 
storica.  Sulla  base  di  tale  assunto,  l'Autore  compie,  poi,  un  confronto  con  la  storio- 
grafia di  riferimento,  sviluppando  nel  corso  del  volume  un  proficuo  dialogo  tra  sto- 
ria e  storiografia.  Un  ulteriore  collante  è,  infine,  rintracciabile  sul  piano  dei  conte- 


'  A.  Tortora,  La  Storia  e  la  Chiesa  (secoli  XVI-XVII).  Ricerche  e  letture  critiche,  Salerno, 
Plectica,  2007. 
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nuti,  dove  il  tema  del  "dissenso",  della  "minoranza"  e  del  recupero  della 
"marginalità  storica"  costituisce  il  filo  conduttore  dell'intera  trattazione. 

Il  primo  capitolo  {Tra  storia  e  storiografìa:  linee  di  ricerca  storica  sulle  pre- 
senze valdesi  nel  Mezzogiorno  d'Italia  -  secoli  XVI-XVII)  è,  infatti,  dedicato  ad  in- 
dividuare le  ragioni  della  marginalità,  sia  storica  che  storiografica,  del  valdismo 
nelle  aree  del  Mezzogiorno  e  si  propone  di  superarla  con  un  itinerario  di  ricerca,  cui 
Tortora  ha  dato  avvio  attraverso  alcuni  suoi  precedenti  lavori'.  L'obiettivo  perse- 
guito dall'Autore  è  -  come  egli  stesso  icasticamente  chiarisce  -  il  «superamento 
delle  storie  "mute"  o,  meglio  sarebbe  definirle,  "selettive",  ma  suggestive,  sulle  pre- 
senze valdesi  nel  Mezzogiorno  d'Italia,  la  cui  attuale  conoscenza  si  può  ritenere 
inalterata  dal  secolo  XVII  fino  al  XX  compreso»  (p.  21).  Le  verità  nascoste  del  val- 
dismo meridionale  -  per  il  quale  Tortora  adotta  la  significativa  definizione  di 
"valdismo  mediterraneo"  -  sono  imputabili,  innanzitutto,  ad  un  condizionante  «di- 
fetto d'origine»  (p.  17)  della  religiosità  valdese  tra  tardo  medioevo  e  prima  età  mo- 
derna, caratterizzata  da  forme  di  nicodemismo,  di  generica  dissimulazione  che, 
complicate  dalla  diramazione  e  disseminazione  geografica  delle  comunità  valdesi, 
renderanno  ardua  la  ricomposizione  dei  loro  tratti  peculiari  ed  originari,  favorendo 
quel  processo  di  "assimilazione"  al  credo  calvinista  di  stampo  elvetico- 
strasburghese,  che  alla  fine  prevarrà  sulle  originarie  tendenze  centrifiaghe  di  un  mo- 
vimento estremamente  ramificato  ed  impalpabile.  La  predominante  vocazione  alla 
dissimulazione  e  alla  clandestinità,  le  vicende  itineranti  e  disomogenee  della  migra- 
zione valdese  agevoleranno  il  cinquecentesco  processo  di  incorporazione  nelle 
Chiese  riformate,  condannando  il  movimento  e  la  sua  storia  originaria  ad  un  par- 
ziale occultamento.  Alfonso  Tortora  pone  in  evidenza  il  "polimorfismo"  delle  mani- 
festazioni religiose  e  delle  vicende  storiche  del  valdismo  pre-rifonnato,  che  -  se- 
condo le  suggestive  espressioni  formulate  dall'Autore  -  deriva  dalle  implicazioni 
della  «ragnatela  migratoria»  che  lo  contraddistinse  e  si  presenta  come  un  insieme  di 
«storie  territorialmente  individuali».  Per  affrontare  questo  sfuggente  tema.  Tortora 
propone  alcune  piste  di  ricerca  e  comunica  i  risultati  progressivamente  emergenti 
dal  lavoro  di  scavo  e  di  interpretazione  che  egli  va  compiendo.  L'orizzonte  docu- 
mentario che  l'Autore  offre  all'attenzione  degli  studiosi  e  di  cui  sperimenta  le  po- 
tenzialità è  costituito  dalle  fonti  notarili.  La  disamina  di  tale  materiale,  fondata  sulla 
sensibile  rilevazione  della  presenza/assenza  del  formulario  e  dei  rituali  standardiz- 
zati nella  stesura  delle  varie  tipologie  di  atti,  ed  unita  ad  una  ricognizione  onomasti- 


"  Si  vedano,  dell'Autore,  i  seguenti  lavori:  Eretici  ed  eresie  in  Calabria  nel'  500.  in  «Ras- 
segna Storica  Salernitana»,  20,  1993,  poi  confluito  in  Libero  pensiero  e  correnti  ereticali  nel  Cin- 
quecento meridionale.  Cava  de'  Tirreni,  Avagliano,  1997,  pp.  57-67;  ed  in  particolare  il  recente 
volume  Presenze  valdesi  nel  Mezzogiorno  d'Italia  (secoli  XV-XVII),  Salerno,  Laveglia.  2004. 
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ca  e  linguistica  che  può  rivelare  interessanti  tracce  di  eterodossia  religiosa  e  com- 
portamentale, si  presta  ad  una  ricostruzione  del  quadro  insediativo  dei  gruppi  valde- 
si nell'Italia  meridionale.  Alfonso  Tortora,  mediante  l'utilizzo  prevalente  di  questa 
tipologia  documentaria,  ha  già  mostrato  l'esistenza  di  un  ignoto  insediamento 
nell'area  beneventana;  con  la  progressiva  estensione  delle  indagini  -  attualmente  in 
corso  -  lo  studioso  si  prefigge  di  «determinare  una  nuova,  futura  mappa  storica 
delle  comunità  valdesi  presenti  nel  Mezzogiorno  d'Italia  tra  Medioevo  ed  età  mo- 
derna», pur  non  nascondendosi  la  complessità  e  le  incognite  della  «  ricollocazione 
di  un  sistema  culturale  specifico,  qual  è  il  mondo  valdese,  in  un  ampio  e  non  lineare 
contesto  geografico,  politico  e  culturale,  così  come  appare  il  Mezzogiorno  d'Italia 
tra  basso  Medioevo  e  prima  età  moderna»  (p.  22). 

Il  tema  delle  minoranze,  della  devianza,  del  dissenso  è  il  nucleo  attorno  al 
quale  si  struttura  anche  il  secondo  capitolo,  intitolato  Salerno  ereticale.  Studi  e  pro- 
spettive di  ricerca  (secolo  XVI).  In  questa  sezione,  la  riflessione  sulle  manifestazio- 
ni della  Rifonna  in  Italia  si  affianca  ad  un'accurata  ricostruzione  dei  relativi  percor- 
si storiografici,  che  ritengono  sostanzialmente  "fallita"  un'esperienza  di  fede  scon- 
tratasi con  efficienti  fattori  di  ferma  opposizione,  quali  la  riorganizzata  Inquisizione 
Romana,  la  Congregazione  dell'Indice  e  l'attività  degli  Ordini  religiosi.  Tortora  ri- 
percorre le  vicissitudini  dell'ideologia  eterodossa  nella  penisola  italiana, 
un'ideologia  dai  tratti  indistinti,  dall'apparato  dottrinale  fluttuante,  presto  schiac- 
ciata da  una  reazione  cattolica  sempre  più  incalzante  e  sistematica,  un'impresa  con- 
troriformistica mirante  al  disciplinamento  sociale,  in  questo  affiancata  dal  parallelo 
processo  di  accentramento  intrapreso  dallo  Stato.  Il  convergente  interesse  per 
l'inquadramento  della  società  e  la  repressione  della  devianza  accomuna  la  Chiesa  e 
lo  Stato  nell'opera  di  controllo  esercitata  sulle  masse  e,  soprattutto,  sui  centri  e  le 
espressioni  di  cultura,  opera  di  cui  le  azioni  intraprese  a  Napoli  in  epoca  toledana 
contro  le  Accademie  e  i  circoli  intellettuali  rappresentano  un  chiaro  esempio. 
L'autore  evidenzia  il  ruolo  svolto  da  tali  istituzioni  nella  penetrazione  e  diffusione 
«del  pensiero  eterodosso  o,  più  semplicemente,  almeno  nella  fase  iniziale,  di  un 
pensiero  di  matrice  sincretica  ed  oppositiva»  (p.  58),  che,  perseguitato  nella  capita- 
le, troverà  maggiori  opportunità  di  celarsi  ed  annidarsi  nelle  realtà  periferiche.  Lo 
sguardo  dell'autore  si  sposta,  quindi,  sulla  provincia  salernitana  di  età  moderna,  il 
cui  capoluogo  non  appare  in  grado  di  svolgere  un'articolata  gamma  di  funzioni  ur- 
bane ed  esprime  il  suo  maggiore  dinamismo  in  un'intensa  adesione  al  programma  di 
rigenerazione  intrapreso  dai  suoi  zelanti  arcivescovi  post-tridentini.  A  tal  proposito. 
Alfonso  Tortora  si  avvale  di  due  significative  definizioni  per  rappresentare  la  fisio- 
nomia della  Salerno  moderna:  «città  assente»,  mutuata  da  Aurelio  Musi,  e  «città 
della  controriforma»,  le  quali  restituiscono  i  contomi  di  una  realtà  periferica,  che 
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tuttavia  riuscì  a  manifestare,  soprattutto  nel  periodo  di  splendore  della  corte  princi- 
pesca dei  Sanseverino,  occasioni  di  vivacità  e  di  aggregazione  intellettuale,  che 
consentirono  mobilità  e  contatti  con  l'ambiente  culturale  napoletano  e  favorirono 
senza  dubbio  la  penetrazione  di  forme  di  devianza  e  dissenso  religioso.  Alla  ricerca 
di  queste  tracce  -  a  volte  impercettibili,  a  volte  indistinte  -  Tortora  procede  inda- 
gando negli  atti  notarili,  fonte  complessa  e  problematica,  della  quale  l'autore,  pur 
percependo  i  limiti  e  la  necessità  di  integrazione  con  altre  tipologie  documentarie, 
toma  a  valorizzare  l'importanza  quale  strumento  di  individuazione  di  molteplici 
elementi  della  vita  quotidiana  delle  popolazioni,  elementi  di  vita  nei  quali  «occorre 
saper  leggere  in  filigrana»  -  come  sottolinea  Francesco  Barra  nella  Presentazione  al 
volume  (p.  Vili)  -  per  cogliere  segnali,  reticenze,  omissioni  e  modalità  di  stesura 
potenzialmente  rivelatrici  di  cammini  di  fede  alternativi. 

Il  terzo  capitolo  {Tra  critica  letteraria  e  critica  storica.  L 'abate  Giulio  Cesare 
Braccini  e  l'eruzione  vesuviana  del  1631),  introduce  una  disamina  al  confine  tra 
l'interpretazione  letteraria  e  la  riflessione  storiografica,  addentrandosi  in  una  raffi- 
nata trattazione  della  letteratura  barocca.  L'autore  tratteggia  i  caratteri  della  cultura 
seicentesca,  immergendosi  in  un  esame  degli  stili,  dei  codici  e  delle  opzioni  comu- 
nicative, che  qualificano  l'impianto  della  produzione  letteraria  del  periodo.  In  tale 
ricostruzione,  si  cala  lo  studio  del  testo  dell'abate  Braccini  dedicato  all'eruzione  ve- 
suviana del  163  r^,  che,  in  linea  con  i  modelli  letterari  del  tempo,  si  rivela  intriso  di 
motivazioni  teologico-morali  e,  a  dispetto  della  frequente  rivendicazione  di 
scientificità,  fortemente  ispirato  da  prevalenti  esigenze  di  ordine  spirituale. 
L'intellettuale  Braccini,  collocandosi  nel  pieno  della  temperie  della  seicentesca 
Chiesa  trionfante,  riproduce  gli  schemi  aristotelico-tomistici  improntati  al  rassicu- 
rante principio  di  autorità,  all'ordine  e  alla  razionalità  garantiti  dall'imitazione  degli 
antichi,  il  cui  universo  culturale  -  rivisitato  e  filtrato  dalla  dottrina  cattolica  -  forni- 
sce i  binari  entro  cui  far  scorrere  l'avanzamento  della  conoscenza,  mantenuto  alieno 
da  pericolose  tendenze  centrifughe.  Ecco,  allora,  riemergere  quel  sottile  filo  rosso 
che  attraversa  l'intero  volume  di  Tortora:  l'attenzione  al  tema  della  devianza,  del 
potenziale  dissenso,  dei  metodi  e  degli  strumenti  di  vigilanza  posti  in  essere  dalle 
autorità,  sia  civili  che  ecclesiastiche,  per  disciplinare  la  società  ed  incanalare  le  ma- 
nifestazioni del  pensiero  e  della  cultura  entro  un  alveo  dottrinale  saldamente  con- 
trollato ed  approvato.  In  un  quadro  politico  in  cui  le  istituzioni  ed  i  rappresentanti 


'  G.  C.  Braccini,  Dell  'incendio  fattosi  nel  Vesuvio  a  XVI  di  dicembre  MDCXXXl  e  delle  sue 
cause  ed  effetti  con  la  narrazione  di  quanto  è  seguito  in  esso  per  tutto  marzo  1632  e  con  la  storia 
di  tutti  gli  altri  incendi]  nel  medesimo  Monte  avvenuti,  discorrendosi  in  fine  delle  acque,  le  quali 
in  questa  occasione  hanno  danneggiato  le  campagne  e  di  molte  altre  cose  curiose,  in  Napoli,  per 
Secondino  Roncagliolo,  1632  (rist.  anast.  Bologna,  Forni,  2006). 
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della  cultura  devono  convergere  verso  gli  obiettivi  di  accentramento  perseguiti  dal 
potere  costituito,  le  ipotesi  innovative,  gli  spunti  di  indagine,  i  percorsi  di  approfon- 
dimento formulati  dagli  intellettuali  sono  costretti  a  celarsi  dietro  il  formale  rispetto 
dei  canoni  della  Chiesa  controriformistica  e  si  servono  spesso  di  accurate  strategie 
di  dissimulazione,  per  esprimere  attraverso  la  metafora  quello  che  la  cristallizzazio- 
ne degli  imperanti  moduli  culturali  avrebbe  impedito  di  accennare  o  divulgare. 
L'abate  Braccini  è  un  intellettuale  rispettoso  della  traditio  e  degli  schemi  letterari 
consolidati,  così  come  è  fautore  delle  finalità  etiche  e  religiose  della  scrittura,  il  cui 
compito  -  nel  caso  della  narrazione  dell'eruzione  deve  risiedere  nel  risvegliare  le 
coscienze  dei  fedeli,  nel  renderli  sensibili  alla  volontà  divina  rivelantesi  nella  natu- 
ra, attraverso  l'interpretazione  delle  calamità  naturali  quali  segni  della  punizione 
celeste  ed  il  ricorso  alle  pratiche  e  alle  cerimonie  della  Chiesa  salvifica  quale  solu- 
zione al  problema.  L'analisi  dell'opera  del  Braccini,  «preoccupato  di  descrivere  la 
centralità  della  chiesa  nella  storia  della  salvezza  più  che  le  fasi  dell'evento  vulcani- 
co in  sé»  (p.  88),  si  inscrive,  quindi,  nel  progetto  di  ricerca  significativamente  sinte- 
tizzato da  Alfonso  Tortora  nel  titolo  del  suo  volume,  che  ha  inteso  recuperare  i 
molteplici  ed  inesplorati  spazi  che  la  Chiesa,  nel  corso  dei  secoli,  ha  invaso,  condi- 
zionato, orientato  o  sottratto  alla  Storia.  L'interessante  individuazione  dei  sottili  ri- 
ferimenti politici  sottesi  all'opera  del  Braccini  è  un'ulteriore  pista  di  indagine  of- 
ferta dall'autore,  che  nel  trattato  dello  scrittore  seicentesco  enuclea  i  velati  accenni 
polemici  al  ruolo  e  alla  collocazione  del  territorio  napoletano  all'interno  del  sistema 
imperiale  spagnolo:  le  amare  allusioni  dell'abate  Braccini  alla  condizione  politica 
presente  del  Viceregno  sono  adombrate  nelle  nostalgiche  rievocazioni  del  glorioso 
passato  della  Napoli  antica  in  rapporto  di  "federazione"  con  Roma  e  ricalcano  i  mo- 
duli e  gli  stilemi  tradizionali  del  recupero  letterario  dei  temi  classici  per  fini  politici, 
sulla  cui  bibliografia  Tortora  si  sofferma. 

In  conclusione,  l'apparente  eterogeneità  dei  saggi  contenuti  nel  volume,  lungi 
dal  dimostrare  «una  coabitazione  forzata  di  ricerche  e  letture  critiche»  -  come  pre- 
mette lo  stesso  Autore  -  rivela  una  significativa  connessione,  costituita  -  secondo  le 
parole  di  Francesco  Barra  nella  Prefazione  -  «da  una  stessa  sensibilità  storiografica 
e  da  un'identica  metodologia  critica»  (p.  IX).  La  coesione  del  libro  di  Tortora  è,  in- 
fatti, rintracciabile,  oltre  che  nelle  tematiche  di  fondo  -  come  si  è  cercato  di  rilevare 
precedentemente  -,  nella  costante  adozione  di  un  metodo  basato  sul  rigore  filologi- 
co e  sulla  connessione  tra  ipotesi  sperimentali  di  ricerca  e  confronto  con  la  storio- 
grafia di  riferimento. 


Maria  Anna  Noto 


«Parole  magre,  buone  nutrici»': 
note  sull'ultima  critica  jahieriana 


Se  dovessi  rappresentare  attraverso  un  grafico  la  "funzione  Jahier"  negli  studi 
critici  di  secondo  Novecento  sceglierei  probabilmente  una  sinusoide,  per 
l'andamento  ondoso  di  ciclici  picchi  e  fi"equenti  risacche  che  l'attenzione  verso  il 
poeta  ha  conosciuto.  Penso  all'intenso  lavorio  di  approfondimento  storico  e  ideolo- 
gico immediatamente  succeduto  alla  morte  dello  scrittore,  tra  la  metà  degli  anni  '60 
e  la  metà  degli  anni  '70",  che  segnò  una  svolta  fondamentale,  per  parafrasare  le  pa- 
role dello  stesso  Jahier,  da  una  lettura  critica  «a  due  dimensioni»  a 
un'interpretazione  «a  tre  dimensioni,  che  pass/'  dietro  la  scena  a  provare  la  sostanza, 
la  massa  e  il  peso».  Penso  allo  scavo  filologico  dei  testi,  al  sondaggio  delle  varianti 
e  alla  pubblicazione  degli  inediti^  che  si  svilupparono  di  conseguenza  negli  anni  '80 
-  «ogni  parola,  in  ogni  casa,  diversamente  carica  di  emozioni  e  significati.  Anzi,  in 


'  P.  Jahier,  Poesie  in  versi  e  in  prosa,  a  cura  di  P.  Briganti,  Torino,  Einaudi.  1981,  p.  54. 

"  Il  «divaricamento  dei  punti  di  vista»  della  critica,  «divisa  tra  la  considerazione  [...]  del 
"moralista"  [...]  e  Finteresse.  invece,  per  r"artista"»  (R.  Llpfrini,  Rivolta  e  ideologia  in  Jahier, 
in  «Giovane  critica»,  13,  1966,  poi  in  Id.,  Letteratura  e  ideologia  nel  primo  Novecento  italiano. 
Saggi  e  note  sulla  «Voce»  e  sui  vociani,  Pisa,  Pacini,  1973,  p.  95)  e  il  rischio  di  un  irrigidimento  e 
di  una  assolutizzazione  astorica  di  questo  paradigma  vennero  indicati  con  lucidità  e  a  più  riprese 
da  Luperini,  Isnenghi.  Benevento  e  Carpi.  Quest'ultimo  in  particolare,  constatando  la  sopravvi- 
venza di  sclerotizzati  «dualismi»  associati  alla  figura  e  all'opera  di  Jahier  e  degli  altri  scrittori  vo- 
ciani, dichiarò  la  necessità  di  tracciare  «una  storia  sociale  degli  intellettuali  organicamente  con- 
nessa ai  processi  reali»  e  il  «bisogno  di  una  critica  delle  ideologie,  cioè  di  un'analisi  politica  e  non 
formalistica  delle  forme,  che  consenta  di  comprendere,  dentro  la  stessa  specificità  letteraria,  il 
modo  in  cui  gli  scrittori  hanno  risolto,  in  condizioni  storico-personali  determinate,  il  loro  inevita- 
bile rapporto  col  sociale».  In  quest'ottica  Carpi  propose  una  rilettura  dei  dati  della  biografia  jahie- 
riana alla  luce  tanto  delle  matrici  storiche  e  ideologiche  del  vocianesimo  «la  presenza  massiccia, 
ininterrotta,  alla  fine  suggestionante  dei  protagonisti  della  lukacsiana  Distruzione  della  ragione»  - 
quanto  delle  radici  evangeliche  della  riflessione  sociale  prima  che  morale  e  moralista  -  dello 
scrittore  (U.  Carpi,  «La  Voce».  Letteratura  e  primato  degli  intellettuali,  Bari,  De  Donato,  1975, 
pp.  11-12). 

^  Esempi  tra  i  più  significativi  di  questo  orientamento  sono  l'edizione  critica  delle  Poesie  in 
versi  e  in  prosa,  già  citata,  e  il  volume  di  F.  Pftrocc  hi,  Conversione  al  mondo.  Napoli,  ESI, 
1988. 
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Ogni  creatura,  ogni  parola  suono  e  storia»^  -  e  che  consentirono  di  distanziare  i  dati 
biografici  dalle  ricostruzioni  autobiografiche  e  di  condurre  i  primi  censimenti 
sull'importanza  dell'opera  di  Jahier  nel  divenire  della  storia  letteraria  italiana  del 
Novecento. 

Penso  infine  alle  due  dense  miscellanee  di  studi  pubblicate  recentemente  sulla 
figura  e  l'opera  di  Jahier^.  Sono  certamente  due  volumi  molto  diversi  per  occasione, 
obiettivi  e  ampiezza  delle  problematiche  trattate.  Gli  Atti  del  Convegno  organizzato 
dalla  Società  di  Studi  Valdesi  nel  2003  sono  volti  a  discutere  le  emergenze  delle 
origini  e  della  mentalità  evangeliche  nella  biografia  e  nell'opera  dello  scrittore;  la 
raccolta  di  saggi  curata  da  Franco  Giacone  rappresenta  invece  una  ricognizione  a 
tutto  campo  degli  orizzonti  della  critica  jahieriana.  Pur  riconoscendone  le  sostan- 
ziali differenze,  mi  pare  che  i  due  contributi  siano  accomunati  non  soltanto  da  una 
vicinanza  cronologica,  bensì  dalla  condivisione  di  metodologie  e  orientamenti.  Mi 
sembra  lecito  e  utile  quindi  considerarli  in  parallelo. 

I  due  volumi  testimoniano  anzitutto  l'urgenza  di  verificare  i  dati  biografici  at- 
traverso l'indagine  d'archivio,  il  reperimento  e  la  pubblicazione  degli  eventuali  do- 
cumenti rinvenuti.  L'ampio  e  dettagliatissimo  studio  di  Giacone*",  auspicando  la 
pubblicazione  di  una  nuova  biografia  di  Jahier,  ridefinisce  con  chiarezza  alcuni 
tratti  decisivi  del  suo  percorso  esistenziale,  rimasti  finora  sfocati  o  in  ombra,  attra- 
verso un  serrato  confronto  tra  dichiarazioni  autobiografiche  e  documentazione 
d'archivio:  dalla  composizione  della  famiglia  d'origine  all'evento  traumatico  della 
morte  del  padre,  dalla  scelta  all'abbandono  della  Facohà  valdese  di  Teologia,  dagli 
anni  della  «Voce»  a  quelli  della  Prima  Guerra  fino  al  riesame  del  significato  del  tra- 
sferimento a  Bologna.  Preziosa  e  puntuale  l'edizione  delle  lettere  indirizzate  alla 
Facoltà  valdese,  a  Ardengo  Soffici,  a  Prezzolini,  e  di  quelle  spedite  dal  fronte.  I  fa- 
scicoli intestati  a  Jahier  e  alla  moglie  nel  «Casellario  politico  centrale,  dove  erano 
schedati  gli  avversari  veri  o  supposti  del  regime»,  vengono  invece  analizzati  da 
Giorgio  Rochat''.  Basata  sulla  pubblicazione  del  carteggio  inedito  è  anche  la  rico- 
struzione dei  rapporti  tra  Jahier  e  Furialo  De  Michelis,  inserita  da  Ida  De  Michelis 

P.  Jahier,  Arte  poetica,  in  Id.,  Con  me,  a  cura  di  O.  Cecchi  e  E.  Ghidetti,  Roma,  Editori 
Riuniti,  1983,  pp.  7,  12. 

'  Piero  Jahier:  uno  scrittore  protestante?.  Atti  del  XLIII  Convegno  di  studi  sulla  Riforma  e 
sui  movimenti  religiosi  in  Italia  (Torre  Pellice,  30-31  agosto  2003),  a  cura  di  D.  Dalmas,  Torino, 
Claudiana,  2006,  e  Residtanze  in  merito  alla  vita  e  all'opera  di  Piero  Jahier.  Saggi  e  materiali 
inediti,  a  cura  di  F.  Giacone,  Firenze,  Olschki,  2007 

^  Sugli  scritti  autobiografici  di  Piero  Jahier.  Materiali  per  una  biografìa,  in  Resultarne, 
cit.,  pp.  1-73. 

'  G.  Rochat,  Jahier  a  Bologna  nelle  carte  di  polizia,  in  Piero  Jahier,  cit.,  pp.  167-175. 
Documenti  inediti  sull'inchiesta  del  1933-34  a  carico  di  Jahier  anche  in  Resultarne,  cit.,  pp.  329- 
333. 
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in  margine  alla  querelle  che  vide  contrapposti  all'inizio  degli  anni  '30  in  Italia  con- 

Q 

tenutisti  e  calligrafi  ;  la  lettera  in  cui  Jahier  loda  Gobetti  per  il  suo  «disperato  co- 
raggio di  intellettuale  senza  greppia  e  senza  visiera»,  finora  inedita,  conclude  lo 
studio  sulla  rilevanza  dello  scrittore  vociano  nella  riflessione  del  giovane  torinese^. 
Sotto  un  altro  aspetto  l'intervento  di  Giorgio  Bouchard  cerca  di  scandagliare  le  «ra- 
dici evangeliche»  delle  scelte,  del  pensiero  e  della  scrittura  di  Jahier,  «puritano  sen- 
za Dio»,  come  egli  stesso  amava  definirsi,  tra  «Valdismo»  e  «Risveglio».  Bouchard 
contesta  alla  critica  precedente  che  il  legame  dello  scrittore  con  la  tradizione  prote- 
stante si  riduca  a  un'eredità  di  tipo  «etico-culturale»  (pur  riconoscendone 
l'importanza:  interessante  tra  l'altro  che  alla  matrice  valdese  siano  ricondotti,  oltre 
al  «senso  del  dovere»,  al  «mito  del  lavoro»  e  ali '«etica  sessuale  giovanile»  anche 
r«antioperaismo»  di  Jahier  e  conseguentemente  il  favore  accordato  alla  campagna  a 
scapito  della  città)  e  tratteggia  attraverso  testi  e  episodi  poco  noti  della  vita  dello 
scrittore  una  originale  "via  del  ritomo"  che  l'avrebbe  condotto  a  una  comunione  più 
profonda  con  la  spiritualità  evangelica '°. 

Si  capisce  già  da  questi  pochi  cenni  -  e  l'affermazione  nel  caso  di  Jahier  è 
meno  scontata  di  quel  che  sembri  -  che  la  nuova  luce  gettata  dagli  studi  biografici 
sulla  figura  dello  scrittore  apra  a  sua  volta  direzioni  nuove  di  ricerca  almeno  in  altri 
due  ambiti:  la  definizione  delle  relazioni  di  Jahier  con  il  contesto  storico,  politico  e 
letterario  che  fu  suo;  il  sondaggio  della  permanenza  di  tratti  caratteristici  della  sua 
opera  nella  produzione  letteraria  italiana  a  lui  successiva.  Sono  la  ricchezza  e 
l'originalità  dei  contributi  collegati  a  queste  due  sfere  di  ricerca  che  soprattutto  te- 
stimoniano l'efficacia  e  la  tenuta  della  svolta  impressa  agli  studi  jahieriani  dalla 
critica  di  tendenza  marxista  negli  anni  '60  e  '70. 

La  continuità  non  solo  ideale  tra  quell'orientamento  critico  e  questo  attuale  è 
resa  tangibile  dall'intervento  di  Mario  Isnenghi  che  ritoma  sulle  pagine  di  Con  me  e 
con  gli  alpini  e  deir«Astico»  per  ridiscutere  il  «molo  profetico-pedagogico 
dell'intellettuale»".  Approfondimenti  originali,  che  tarano  i  dati  biografici  sulla  bi- 

"  I.  De  MiCHELlS,  Piero  Jahier  -  Eurialo  De  Michelis:  di  alcune  diversità  elettive  tra  auto- 
re e  critico.,  Carteggio  Piero  Jahier  -  Eurialo  De  Michelis.  a  cura  di  I.  De  Michelis.  ihid..  pp. 
235-244  e  245-256. 

P.  Bagnoli,  Jo/j/ere  Gobetti,  in  Piero  Jahier.  cit.,  pp.  161-166. 

G.  Bouchard,  Le  radici  evangeliche  di  Jahier.  ihid..  pp.  1 89-204.  Giorgio  Toum  analiz- 
za invece  un  altro  momento  di  forte  contatto  con  il  pensiero  riformato:  la  redazione  dell'antologia 
di  passi  tratti  dalle  opere  di  Calvino,  La  religione  individuale,  curata  da  Jahier  per  la  collana  di 
"Cultura  dell'anima"  dell'editore  Carabba  di  Lanciano  nel  1912  (//  Calvino  di  Jahier,  in  Piero 
Jahier,  cit.,  pp.  213-224). 

"  Soliloqui  e  colloqui  del  tenente  in  cura  d'anime,  ibid.,  pp.  105-23;  del  «Nuovo  Contadi- 
no» come  «segno  di  una  volontà  di  formazione  e  di  difftisione  di  un  progetto  politico»  si  occupa 
invece  Giulia  Albanese  (Jahier  e  «Il  Nuovo  Contadino»,  ibid.,  pp.  133-43). 
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lancia  dei  contesti  storici  e  politici,  sono  quelli  che  analizzano  il  ruolo  di  Jahier 
quale  ufficiale  addetto  alla  propaganda,  all'assistenza  e  alla  vigilanza  «sui  militari  e 
sui  civili  più  vicini  alla  prima  linea»'"  e  la  parte  avuta  dallo  scrittore  nel  movimento 
antifascista  fiorentino  all'inizio  degli  anni  '20  e  nella  formazione  del  Partito 
d'Azione  a  Bologna  dopo  la  metà  degli  anni  '30,  terreni  questi  due  ultimi  finora  mai 
battuti  da  storici  e  studiosi  jahieriani.  L'intervento  di  Claudia  Baldoli'^  si  basa 
sull'analisi  sia  del  diario  di  Salvemini  e  delle  lettere  di  Rossi  e  dei  fratelli  Rosselli 
(dove  il  nome  di  Jahier  è  fi'equentemente  citato),  sia  delle  riviste  «Fanteria»  e  «Non 
mollare»,  delle  quali  lo  scrittore  di  origini  valdesi  fu  collaboratore.  Sulla  partecipa- 
zione di  «uomini  di  fi^ontiera,  ebrei,  valdesi,  triestini»  alla  nascita  del  Partito 
d'Azione  a  Bologna  e  sul  legame  tra  puritanesimo  e  istituzioni  democratiche  (rile- 
vato da  Ragghianti  e  dagli  altri  teorici  dell'azionismo  non  meno  che,  in  altro  conte- 
sto, da  Jahier  stesso)  fa  leva  il  contributo  di  Massimo  Bracchitta'"*. 

Tanto  la  rassegna  analitica  dei  possibili  ascendenti  della  scrittura  di  Jahier 
quanto  e  forse  ancor  più  la  recensione  della  sua  permanenza  nelle  nuove  generazio- 
ni di  scrittori  sono  due  degli  orizzonti  che  questi  volumi  additano  al  futuro  della 
critica  jahieriana.  Dal  punto  di  vista  della  ricognizione  del  contesto  letterario  che 
tenne  a  battesimo  lo  scrittore,  Barbara  Mariatti'^  evidenzia  il  carattere  di  mediazio- 
ne tra  Jahier  e  il  testo  biblico  che  assumono  tanto  la  poesia  francese  e  italiana  coeva 
quanto  il  canto  popolare,  aprendo  una  terza  via,  per  dir  così,  tra  le  recise  afferma- 
zioni dell'autore  e  gli  indubbi  debiti  verso  i  poeti  francesi.  Anche  il  rapporto  col 
futurismo  acquista  spessore  storico  dall'analisi  dei  testi  pubblicati  sull' «Acerba», 
nei  quali  Sahlfeld'^  rileva  la  presenza  di  una  svolta,  alla  vigilia  della  Prima  Guerra, 
in  senso  democratico  e  "populista".  Proprio  di  una  puntuale  ricostruzione  del  conte- 
sto storico  e  letterario,  unita  alla  verifica  testuale,  si  serve  Daniela  Carmosino''^  per 
rimettere  in  discussione  il  dato  acquisito  ormai  dalla  critica  che  «Jahier  scrittore  na- 
sca  dall'incontro  con  la  "Voce"»'^.  Le  dicotomie  che  alimentano  il  pensiero  jahie- 
riano  sono  interpretate  invece  come  «l'esito  di  un  precoce  e  individuale  percorso  di 
maturazione  esistenziale  e  religiosa,  piuttosto  che  di  una  successiva  adesione  al 

G.  L.  Gatti,  «Combattere  e  seminare»:  parlare  ai  soldati,  educare  il  popolo.  Piero  Ja- 
hier ufficiale  P,  ibid.,  pp.  125-132. 

Piero  Jahier  e  l'antifascismo  fiorentino,  ibid.,  pp.  145-159. 
Piero  Jahier:  un  poeta  valdese  nel  Partito  d'Azione,  ibid.,  pp.  177-188. 
"  Jahier  e  la  Francia.  Il  «ritmo  biblico»:  Jahier,  Jammes,  Claudel  e  Péguy,  ibid.,  pp.  47- 

76. 

Piero  Jahier  e  i  rapporti  con  il  futurismo:  le  poesie  pubblicate  su  «Lacerba»,  ibid.,  pp. 

77-90. 

L'«io  diviso»:  dicotomie  jahieriane  in  alcuni  scritti  vociani  dispersi,  in  Resultanze,  cit., 
pp.  75-101, 

P.  Briganti,  Piero  Jahier,  Firenze,  La  Nuova  Italia,  1976,  p.  8. 
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"vocianesimo"»,  e  inserite  nella  «contrapposizione  [...]  tra  il  pauperismo  valdese  e 
la  fede  "borghese"  calvinista»  e  nel  più  ampio  alveo  del  panorama  filosofico  e  este- 
tico europeo,  che  vedeva  in  quegli  anni  l'affermazione  delle  filosofie  irrazionaliste 
sulla  «empirica,  unidimensionale  realtà  disegnata  dal  Positivismo». 

Restituire  dunque  allo  scrittore  un  ritratto  a  tre  dimensioni,  dotato  di  rilievo 
storico  tanto  per  le  fonti  della  sua  opera  quanto  per  le  generazioni  successive;  veri- 
ficare se  queste  «parole  magre»  siano  davvero  «parole  di  pane»  e  «buone  nutrici»: 
sembrano  queste  le  più  urgenti  consegne  con  le  quali  gli  studiosi  di  Jahier  devono 
fare  i  conti  oggi.  Pochi,  scarni  e  vaghi  finora  gli  accenni:  gli  interventi  di  Davide 
Dalmas  in  entrambi  i  volumi  aprono  appunto  il  dibattito  sulla  permanenza  e  sui  ca- 
ratteri della  «funzione  Jahier»,  anzitutto  come  «esempio,  contrassegnato  dallo  stile 
biblico»,  che  trascorre  da  «Claudel,  Péguy  e  Whitman»  e  emerge  nell'opera  di  tre 
poeti  particolarmente  permeabili  a  questo  tipo  di  problematica,  quali  sono  senz'altro 
Fortini,  Pasolini  e  Giudici'^.  Attraverso  le  dichiarazioni  di  Fortini  su  Jahier  vengono 
quindi  ripercorsi  i  significati  e  il  valore  che  nel  secondo  Novecento  sono  stati  attri- 
buiti a  questo  exemplum'^,  focalizzando  un  momento  decisivo  di  questo  itinerario 
nella  rilettura  che  gli  intellettuali  di  «Officina»  daranno  di  Jahier  e  del  vocianesimo 
come  «punto  di  riferimento  stilistico  (antiermetico)  e  morale  (antifascista)».  Al  di  là 
di  dicotomie  ancora  ingenue,  è  in  questo  preciso  contesto  storico  e  politico  che 
emerge  e  si  definisce,  nel  rispecchiamento  dell'intellettuale  Fortini  dentro  la  con- 
traddittorietà della  figura  e  dell'opera  jahieriane.  il  carattere  di  doppiezza 
dell'esperienza  poetica.  Non  a  caso  il  riferimento  più  immediato  è  Pavese  (mentre 
riguardo  alle  figure  della  contraddizione  Fortini  aveva  citato  Pagliarani):  «il  narcisi- 
smo dei  poeti  [...]  si  distingue  in  amore  per  il  sé  visibile  e  pubblico  (e  da  quello 
vengono  moralismo  e  vanità)  e  in  amore  per  un  sé  sfuggente  e  nascosto,  che  è  inve- 
ce la  fonte  della  poesia.  Come  Pavese  poeta  [...]  Jahier  esiste  certo,  riconoscibilis- 
simo e  incancellabile,  nella  poesia  italiana  di  quegli  anni;  ma  come  un  mutilato  che 
parli  continuamente  in  nome  dell'integrità  e  della  salute»*'. 

L'altra  grande  questione  che  rimane  a  tutt'oggi  non  solo  aperta  ma  spalancata 
direi  nell'ambito  degli  studi  jaheriani  è  sicuramente  quella  che  riguarda  il  côté  lin- 
guistico-filologico  e  il  completamento  dell'edizione  critica  dei  testi,  ferma  al  volu- 
me di  Briganti  dell'Sl:  ne  dà  conto  Briganti  stesso  al  convegno  di  Torre  Pellice""". 
L'attenzione  al  testo  che,  appunto,  si  sviluppa  per  Jahier  in  modo  meno  episodico 

'"^  Jahier  dopo  il  silenzio.  Permanenza  e  mutazioni  di  una  voce  biblica  nella  poesia  italiana 
del  secondo  Novecento,  in  Piero  Jahier,  cit.,  pp.  225-238. 

""  La  doppiezza  del  poeta:  Jahier  e  Fortini,  in  Resultanze,  cit.,  pp.  103-125. 

F.  Fortini,  I  poeti  del  Novecento,  Roma-Bari,  Laterza,  1985\  pp.  15-16,  nell'intervento 
cit.  a  p.  ill. 

Jahier  poeta,  in  Piero  Jahier,  cit.,  pp.  29-46. 
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solo  a  partire  dagli  anni  '80,  si  sviluppa  nei  volumi  esaminati  seguendo  le  tre  abi- 
tuali direttrici  di  questo  genere  di  lavori:  spiegazione  e  interpretazione  del  testo,  re- 
censione dei  tratti  caratteristici  della  lingua  e  dello  stile,  analisi  delle  varianti.  Col- 
pisce che  in  entrambi  i  volumi  interventi  che  seguono  metodologie  di  ricerca  cosi 
diverse  pervengano  a  esiti  sostanzialmente  paralleli  riguardo  alla  discussione  e  alla 
problematizzazione  di  dati  ormai  acquisiti  e  considerati  scontati  dalla  critica. 

L'intervento  di  Laura  Gatti" \  analizzando  le  forme  grafiche  dei  testi  di  Ra- 
gazzo, l'alternanza  tra  prima  e  terza  persona  e  l'occorrenza  dei  tempi  verbali  alla 
luce  delle  categorie  proprie  del  genere  autobiografico,  individua  e  chiarisce  l'aporia 
che  sta  alla  base  dell'opera,  narrazione  e  nello  stesso  tempo  «scomposizione», 
«sgretolamento»  del  sé. 

Mi  sembra  significativo  che  la  stessa  citazione'^''  venga  ripresa  tanto  da  Fran- 
cesca Petrocchi  quanto  da  Davide  Colussi  al  momento  di  tirare  le  fila  dei  loro  studi. 
Anche  in  questi  casi  le  «parole  magre»  sono  «buone  nutrici»:  la  Conversione  al 
mondo  intesa  non  come  «chiusura  della  giovinezza»  ma  come  positiva  «esperienza 
di  padre»  («mi  sono  convertito  al  mondo.  Ho  creato  una  casa,  mi  è  nato  un  bambi- 
no») è  posta  dalla  Petrocchi'''  come  reagente  che  di  fronte  alla  dicotomia  disegnata 
dai  testi  precedenti  tra  la  «donna-sposa-madre»  e  la  «donna-adultera-strumento  di 
peccato»  dà  vita  in  Canto  della  sposa  a  una  terza  figura  archetipica  femminile, 
quella  della  «donna-madre-casalinga»  che  assume  e  sublima  in  sé  gli  altri  due  mo- 
delli contrastanti. 

Molto  opportunamente  anche  Davide  Colussi^^  ritoma  sulla  lettera  a  Casati 
dopo  aver  più  volte  sottolineato,  nel  corso  del  suo  saggio  puntuale  e  esaustivo  nella 
catalogazione  dei  tratti  lessicali  e  sintattici  caratteristici  dei  tre  libri  vociani, 
«l'opposizione  tra  elementi  di  vicinanza  e  simpatia  al  reale  e  altri  di  energica  auto- 
nomia del  soggetto,  che  forza  e  innova  la  lingua  di  cui  dispone».  Smascherando  di- 
chiarazioni d'autore  e  luoghi  comuni  sulla  sua  lingua  poetica,  Colussi  definisce  in 
modo  problematico  e  contraddittorio  il  «calor  bianco  dell'espressione»,  quello  a  cui 
«necessariamente  la  sensibilità  di  Jahier  deve  pervenire,  pena  l'impossibilità  di 
scrivere»:  esso  «non  andrà  tanto  identificato  con  la  quota  di  espressività  ora  più  ora 


Ragazzo/  l'autobiografìa  come  "frammentazione"  della  personalità,  ibid.,  pp.  91-102. 

La  citazione  è  tratta  dalla  lettera  del  14  aprile  1915  nella  quale  Jahier  illustra  a  Casati  il 
piano  di  composizione  di  Ragazzo,  che  a  quest'altezza  Jahier  voleva  intitolare  ancora  Conversio- 
ne al  mondo:  «L'ho  chiamato  Conversione  al  mondo  perché  rappresenta  lo  sgretolamento  prores- 
sivo  della  unità  psicologica-morale  del  mio  spirito  al  contatto  della  vita  e  come  una  trista  vittoria 
del  mondo  in  me»  (la  lettera  è  pubblicata  in  Petrocchi,  Conversione  al  mondo,  cit.,  p.  221). 
"  Per  una  rilettura  del  Canto  della  sposa,  in  Resultarne,  cit.,  pp.  151-165. 

La  parola  difficile.  Aspetti  della  lingua  di  Jahier,  ibid.,  pp.  175-204.  L'articolo  è  corre- 
dato da  ampia  bibliografia  sugli  studi  linguistici  relativi  all'opera  di  Jahier. 
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meno  marcata  che  contrassegna  ciascuno  dei  fenomeni  qui  indagati,  quanto  con 
l'esasperata  ricerca  di  frizione  e  sintesi  tra  elementi  di  segno  diverso».  Di  questa 
frizione  si  alimenta  il  plurilinguismo  jahieriano,  più  esibito  naturalmente  in  Con  me 
e  con  gli  alpini. 

Non  è  facile  comprendere  se  questi  due  ricchi  volumi  di  saggi  e  interventi 
rappresentino  la  conclusione  di  istanze,  problematiche  e  metodologie  di  ricerca  che 
hanno  ormai  esaurito  la  loro  produttività  critica  o  non  piuttosto  un  nuovo  avvio 
dell'interesse  e  degli  studi  su  Jahier:  ma  forse  il  problema  non  è  neanche  così  rile- 
vante. Senz'altro  più  stimolanti  sono  i  vasti  territori  ancora  inesplorati  che  si  aprono 
oggi  agli  studiosi  dello  scrittore  di  origine  valdese,  le  cui  «magre  parole»  continua- 
no ancora  a  dimostrarsi  «buone  nutrici». 


Margherita  Quaglino 


Ancora  su  Delio  Cantimori 


Nella  ricorrenza  del  centenario  della  nascita,  gli  studi  intomo  a  Delio  Canti- 
mori  (1904-1966)  hanno  ripreso  vigore  come  periodicamente  accade  grazie  alla  ric- 
chezza della  sua  eccezionale  opera,  ma  anche  a  causa  della  non  ancora  compiuta 
sistemazione  critica  della  sua  produzione.  Dopo  una  prima  analisi  storiografica  e 
bibliografica,  portata  a  termine  a  ridosso  della  morte  dello  storico  da  parte  di  Mari- 
no Berengo  (M.  Berengo,  La  ricerca  storica  di  Delio  Cantimori,  in  «Rivista  storica 
italiana»,  LXXIX,  1967,  pp.  902-943),  ma  soprattutto  coi  saggi  di  Giovanni  Micco- 
li, poi  raccolti  in  volume  (G.  Miccoli,  Delio  Cantimori.  La  ricerca  di  una  nuova 
critica  storiografica,  Torino,  Einaudi,  1 970),  la  sua  opera  per  alcuni  anni  è  rimasta 
lontana  dal  cuore  del  dibattito  storiografico,  quasi  "cristallizzata"  (se  si  esclude  il 
contributo  di  M.  Ciliberto,  Intellettuali  e  fascismo.  Saggio  su  Delio  Cantimori,  Bari, 
De  Donato,  1 977),  sebbene  sempre  consultata  e  tenuta  in  debito  conto,  quasi  neces- 
sitasse di  essere  assimilata  lentamente  dagli  storici,  fino  agli  anni  Novanta  del  No- 
vecento, quando  la  riedizione  di  Eretici  Italiani  e  di  Prospettive  dì  Storia  ereticale, 
ambedue  a  cura  di  Prosperi  (Torino,  Einaudi,  1992),  e  la  ripubblicazione  della  rac- 
coha  di  numerosi  scritti  {Politica  e  storia  contemporanea.  Scritti  (1927-1942),  a  cu- 
ra di  L.  Mangoni,  Torino,  Einaudi,  1991),  hanno  suscitato  nuove  importanti  rifles- 
sioni. Meritano  in  questa  prospettiva  di  essere  citati  gli  articoli  di  Massimo  Firpo 
(M.  Firpo,  Per  una  discussione  su  Delio  Cantimori  e  la  nuova  edizione  degli 
"Eretici  italiani",  in  «Studi  storici»,  XXXIV,  1993,  pp.  13il-15€),  di  Giovanni  Be- 
lardelli, (G.  Belardelli,  Dal  fascismo  al  comunismo.  Gli  scritti  politici  di  Delio 
Cantimori,  in  «Storia  contemporanea»,  XXIV,  1993,  pp.  379-403),  e  infine  il  saggio 
di  Pertici  (R.  Pertici,  Mazzinianesimo,  fascismo,  comunismo:  l 'itinerario  politico  di 
Delio  Cantimori  (1919-1943),  in  «Storia  della  Storiografia»,  XXXI,  1997,  pp.  5- 
146),  oltre  al  libro  di  Paolo  Simoncelli  (P.  Simoncelli,  Cantimori,  Gentile  e  la  Nor- 
male di  Pisa,  Milano,  FrancoAngeli,  1994)  volto  a  ricostruire  l'acceso  clima  politi- 
co pisano,  e  non  solo  a  tracciarne,  come  pudicamente  l'autore  scriveva 
nell'introduzione,  una  sua  «storia  estema»,  tutti  contributi  che  hanno  riportato 
l'interesse  degli  storici  intomo  ad  una  produzione  mai  banale  e  sempre  di  difficile 
approccio,  anche  a  reiterate  letture. 
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Un  recente  libro  di  Leandro  Perini,  Delio  Cantimori.  Un  profilo  (Roma,  Edi- 
zioni di  Storia  e  Letteratura,  2004),  si  inserisce  nel  filone  di  analisi  critica  dell'opera 
di  Cantimori  cercando  di  aggiungere  nuovi  elementi,  proprio  a  un  secolo  dalla  na- 
scita, ed  è  composto  da  alcuni  brevi  articoli,  ricchi  di  spunti  biografici  e  autobiogra- 
fici, fino  al  saggio  conclusivo  che  rappresenta  il  più  valido  contributo  del  testo.  La 
raccolta  di  saggi  lambisce  la  vita  e  le  vicissitudini  di  storici  di  straordinario  livello 
legati  in  misura  più  o  meno  evidente  all'opera  di  Cantimori,  a  partire  dai  rapporti  tra 
Ciocchino  Volpe  e  lo  stesso  Cantimori  (p.  1  sgg.),  per  passare  poi  a  una  nota  infor- 
mativa sul  Mediterraneo  di  Braudel  (la  cui  presenza  all'interno  del  libro  è  motivata 
invero  debolmente  nella  premessa).  Nel  breve  saggio  In  memoriam,  Perini  narra  la 
conoscenza  da  lui  fatta,  tramite  Cantimori,  di  Mazzino  Montinari  (pp.  29-31),  e  allo 
stesso  modo  l'articolo  sulla  figura  di  Giorgio  Giorgetti  s'inserisce  in  questi  incontri 
"cantimoriani"  (pp.  33-43),  mentre  lo  stesso  Autore  dubita  che  la  sua  conoscenza 
con  Corrado  Vivanti  sia  stata  mediata  dallo  storico  ravermate  (pp.  45-53);  di  siciu-o, 
tra  i  Normalisti,  non  può  mancare  di  diritto  un  ricordo  e  un'analisi  della  produzione 
storica  di  Alberto  Tenenti  (pp.  55-69). 

I  capitoli  che  si  occupano  più  direttamente  di  Delio  Cantimori  sono  il  terzo 
(Vent  'anni  dopo)  già  edito  (p.  19  sgg.),  e  il  vero  cuore  del  libro,  vale  a  dire  l'ultimo 
contributo.  Delio  Cantimori:  storia  e  storiografìa,  nella  cui  prima  parte,  l'Autore 
ricostruisce  la  storiografìa  sull'opera  cantimoriana,  mentre  nella  seconda  presenta 
«quattro  aspetti  dell'attività  dello  storico»  (p.  93). 

Nella  prima  parte  dell'ultimo  saggio  (pp.  71-93),  l'Autore  ricostruisce  dunque 
con  dovizia  di  particolari  le  opere  intomo  a  Delio  Cantimori  e  le  implicazioni  nel 
dibattito  storiografico  dei  vari  contributi,  tracciando  una  parabola  lunga  un  quaran- 
tennio. Su  questa  disamina  è  forse  il  caso  di  osservare  che  l'esttema  lucidità 
dell'analisi  è  a  volte  improntata,  come  si  evince  dall'esiguo  spazio  accordato  al 
saggio  di  Pertici  (pp.  89-90),  ad  una  mai  interrotta  riabilitazione  (ma  quanto  neces- 
saria?) dell'uomo  Cantimori,  allontanandolo  il  prima  possibile  dal  fascismo,  sia 
tramite  l'ascendente  indubbiamente  positivo  della  moglie  Emma  Mezzomonti,  spo- 
sata nel  1935  (sul  cui  influsso  ha  richiamato  l'attenzione  Silvana  Seidel  Menchi, 
"Ein  Neues  Leben":  contributo  allo  studio  di  Delio  Cantimori,  in  «Studi  Storici», 
XXXIV  (1993),  pp.  117-1^6),  sia,  come  già  accaduto,  tramite  la  ricerca  di  pagine, 
appunti,  noticine,  diari,  legami  e  altro  ancora  che  sottolineino,  o  meglio  ancora  pro- 
vino, il  suo  totale  e  prematuro  distacco  dal  fascismo.  In  questa  sede  non  sarà  inutile 
osservare  come,  su  questo  aspetto,  le  pagine  di  Pertici  apportino  argomentazioni  de- 
finitive sull'adesione  da  parte  di  Cantimori  al  partito  capeggiato  da  Mussolini,  an- 
che a  causa  di  quel  mazzinianesimo  radicato  nella  sua  terra  di  nascita  e 
nell'ambiente  familiare,  mentre  sul  distacco  fu  lo  stesso  storico  nella  notissima  voce 
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autobiografica  del  Dizionario  universale  della  letteratura  contemporanea,  (Milano, 
Mondadori,  1959)  a  scrivere  che  «dal  1934  C.  [Cantimori]  aveva  studiato  Marx  e 
Lenin,  cominciando  a  capire  che  il  fascismo  non  era  la  "rivoluzione  italiana"» 
(Miccoli,  Delio  Cantimori,  cit.,  p.  77,  nota  1,  corsivo  aggiunto).  Difficile  non  rinve- 
nire in  questo  «cominciando  a  capire»  la  precisione  latina  di  un  verbo  incoativo  che 
appunto  attesta  l'inizio  un  processo  di  durata  indefinita,  e  l'onestà  intellettuale  di  un 
uomo  che  se  avesse  "finito"  di  capire  nel  1934  che  cos'era  davvero  il  fascismo,  ce 
ne  avrebbe  certo  dato  notizia.  Del  resto,  appare  problematico  sostenere  che  nel  1934 
si  fosse  giunti  nei  conlronti  del  fascismo  a  una  «svolta  sostanziale»,  prodotta  dalla 
scoperta  del  radicamento  sociale  delle  idee,  e  all'allontanamento  «da  quelle  scelte 
politiche  giovanili»,  riflesso  dentro  lo  «estraniamento  geografico»  di  un  Cantimori 
in  soggiorno  a  Londra  (Prosperi,  nella  prefazione  a  Eretici  italiani,  cit.,  p.  XXIII). 
Infine,  è  ipotizzabile  che  questo  distacco  fu  un  processo  lungo,  progressivo,  matu- 
rato, come  anche  Pertici  sostiene,  all'incirca  tra  il  1934  e  il  1938,  e  le  stesse  recen- 
sioni coeve  edite  da  Luisa  Mangoni  chiariscono  fino  a  qual  punto  Cantimori  avesse 
aderito  al  fascismo,  senza  che  questo  possa  sminuire  la  validità  del  suo  contributo 
storico.  Per  non  tediare  il  lettore  con  ampi  stralci  dal  libro  curato  da  Luisa  Mangoni, 
basterà  solamente  citare  una  delle  recensioni  ripubblicate,  come  quella  su  Gli  Scritti 
e  Discorsi  di  Benito  Mussolini,  edita  proprio  nel  1935,  in  cui  Cantimori  auspicava 
che  gli  errori  dell'edizione  fossero  emendati,  «in  modo  degno  della  grande  impor- 
tanza dell'opera»  (Mangoni,  Politica  e  storia  contemporanea,  cit.,  p.  577),  per  poi 
esaltare  la  volontà  di  potenza  di  cui  il  fascismo  era  «la  più  eloquente  manifestazio- 
ne» nel  secolo  in  corso,  o  ancora  rilevare  l'evidenza  che  «per  Mussolini  non  c'è  di- 
stinzione fra  sé  e  il  popolo»  (ivi,  p.  579),  e  nello  stesso  volume  sarà  agevole  trovare 
altri  esempi. 

Per  tornare  alla  raccolta  di  Perini,  nella  seconda  parte  del  suo  saggio.  Delio 
Cantimori:  storia  e  storiografia  (pp.  93-1 1 1),  i  quattro  aspetti  dell'attività  dello  sto- 
rico sono  ben  tratteggiati,  a  partire  dall'interesse  e  dall'interpretazione 
dell'Umanesimo  e  della  Riforma,  poiché  «il  Rinascimento  non  è  mai  stato  per  Can- 
timori il  solo  risorgere  degli  studi  dell'antichità  classica»,  ma  è  invece  stato  «un  ri- 
sorgere di  vitalità  e  di  interessi  politici  e  religiosi,  economici  e  sociali,  e  negazione 
di  un  passato  sentito  come  opprimente»  (p.  93),  così  come  la  Riforma  non  fti  solo 
episodio  di  storia  della  Chiesa  ma  «manifestazione  di  una  crisi  nell'organizzazione 
della  società  occidentale»  (p.  94).  Secondo  polo  di  attrazione  del  romagnolo  fu  il 
Sommario  di  Johann  Gustav  Droysen  per  lungo  tempo  al  centro  dei  suoi  studi,  con 
traduzioni,  ripensamenti  e  corsi  universitari,  fino  al  progetto  del  1965  di  una  tradu- 
zione ex  novo,  non  senza  dedicare,  come  terzo  campo  di  interesse,  grande  attenzio- 
ne al  passaggio  dal  Droysen  al  Bemheim  (Lehrbuch  der  Historischen  Méthode  und 
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der  Geschichtsphilosophie,  Leipzig,  1903),  sempre  derivante  dalla  «sfera  culturale 
di  Benedetto  Croce»  (p.  107).  Infine  quarta  e  ultima  passione  fu  lo  studio  di  Marx  (e 
la  sua  traduzione,  poi  elencata  tra  i  propri  "grandi  sbagli"),  ma  per  un  Marx  non  ri- 
dotto a  filosofo  [...]  ma  rivalutato,  invece,  come  storico»  (p.  108). 

Complessivamente  il  libro  ha  l'indubbio  merito  di  lasciar  cogliere  appieno  e 
con  chiarezza  i  molteplici  settori  dell'attività  di  Cantimori,  descrivendo  l'aspetto 
umano,  gli  incontri  dello  storico,  gli  allievi  nonché  i  numerosi  debitori  della  sua 
opera.  Più  ancora  la  bibliografia  degli  scritti  di  Cantimori  pubblicata  in  Appendice 
(pp.  115  sgg.)  fornisce  un  efficacissimo  strumento  anche  a  livello  ermeneutico,  e 
aggiorna  la  prima  versione  edita  dall'Autore  in  collaborazione  con  John  Tedeschi, 
apparsa  nella  «Rivista  Storica  Italiana»  del  1967. 


GiANMARio  Italiano 
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Carlo  Papini,  Valdo  di  Lione  e  i  «poveri  nello  spirito».  Il  primo  secolo  del  movi- 
mento valdese,  1170-1270,  Torino,  Claudiana  ("Studi  storici"),  2002"^,  pp. 
549. 

A  partire  della  seconda  metà  degli  anni  Settanta  del  XX  secolo,  cioè  dopo  la 
pubblicazione  delle  rappresentazioni  sintetiche  del  valdismo  medioevale  da  parte  di 
Giovanni  Gonnet  e  Amedeo  Molnar,  si  sono  affermate  due  correnti  storiografiche 
su  questo  fenomeno:  da  un  lato  dei  contributi  che  nascevano  dall'ambito  valdese  e 
in  fondo  invitavano  all'identificazione  con  questa  storia,  dall'altro  canto  una  ricerca 
"critica"  universitaria  e  meno  disponibile  ad  affermare  l'unitarietà  del  movimento  e 
la  continuità  essenziale  fra  esso  e  la  chiesa  valdese  moderna,  una  tendenza  legata  ai 
nomi  di  Grado  G.  Merlo,  Gabriel  Audisio  ed  altri.  Sarebbe  da  discutere  quanto  que- 
sta distinzione  descrivesse  veramente  una  differenza  ermeneutica  di  fondo;  il  libro 
di  Carlo  Papini  presentato  in  questa  sede  riesce  in  ogni  caso  a  gettare  un  ponte  fra 
questi  due  discorsi  svolti  abitualmente  in  sedi  diverse  e  ad  offrire  al  lettore,  a  modo 
suo,  una  nuova  sintesi  del  fenomeno  descritto. 

Il  libro  come  tale  non  si  presenta  come  racconto  storiografico,  ma  come  ma- 
nuale, come  guida  per  la  lettura  delle  stesse  fonti:  «[H]o  cercato  di  analizzare  ogni 
fonte  a  sé  [...].  Solo  per  talune  "costanti"  tipiche  del  pensiero  valdese  medievale  [...] 
ho  tentato  di  ricostruire  l'evoluzione  del  pensiero  utilizzando  fonti  comparabili,  vi- 
cine nel  tempo,  con  tutta  la  prudenza  necessaria.  [...]  In  ogni  caso  ho  accuratamente 
evitato  di  ricorrere  al  cosiddetto  «metodo  filologico-combinatorio  delle  fonti"», 
cioè  a  un  tentativo  di  sintetizzare  delle  fonti  provenienti  da  fasi  e  luoghi  diversi  (pp. 
10  sg.).  Questa  indicazione  metodologica  implica  una  presa  di  posizione  nel  dibat- 
tito sulla  unitarietà  o  eterogeneità  del  valdismo.  Papini  recepisce  ampiamente  le  ri- 
cherche  di  Grado  G.  Merlo  sui  diversi  "valdismi"  che  risultano  dalle  fonti,  contem- 
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poraneamente  però  si  vede  in  grado  di  identificare  uno  zoccolo  duro  di  convinzioni 
e  idee  che  costituisce  una  storia  più  o  meno  coerente  in  seno  a  questo  movimento. 

Procedendo  così  il  libro  si  suddivide  implicitamente  in  tre  parti:  una  presenta- 
zione critica  delle  fonti  del  primo  valdismo  fino  al  colloquio  di  Bergamo  del  1218 
(cap.  VI/3),  poi  una  parte  più  sistematica  che  tratta  particolarmente  il  ministero 
femminile,  l'etica  e  la  dottrina  -  accennando  in  tutto  questo  anche  agli  sviluppi  del 
XIV/XV  secolo  (cap.  VI/4-18)  -,  per  ritornare  verso  la  fine  alla  descrizione  di  due 
fonti  della  seconda  metà  del  XIII  secolo,  l'Anonimo  di  Passau  e  lo  scritto  De  vita  et 
actìbus  (cap.  VT/19-20).  La  conclusione  comprende  un  paragone  critico  fi-a  Valdo  e 
Francesco  d'Assisi  e  un  riassunto  che  fa  riecheggiare  la  discussione  sulla  continuità 
fra  il  valdismo  medioevale  e  quello  moderno.  La  limitazione  temporale  indicata  nel 
titolo  è  dunque  più  volte  oltrepassata,  in  modo  particolarmente  sostanzioso  nei  passi 
sistematici  in  cui  Papini  accenna  regolarmente  ai  manoscritti  valdesi  in  lingua  oc- 
citana  che  gli  sono  familiarissimi.  Il  libro  si  avvicina  così  a  una  presentazione  com- 
plessiva del  valdismo  medioevale,  lasciando  però  da  parte  la  dimensione  molto  di- 
scussa dell '«ecumene  hussito-valdese».  La  seconda  edizione  del  libro  aggiunge  di- 
verse note  ed  inoltre  un'edizione  delV e.xernpiiim  cistercense  dell'anonimo  mercante 
lionese  che  ha  distribuito  tutti  i  suoi  beni  ai  poveri  e  che  può  con  una  certa  probabi- 
lità essere  identificato  con  Valdo.  Di  tutta  questa  raccolta  di  exempla  Olivier  Le- 
gendre  nel  2005  ha  pubblicato  un'edizione  critica  (Corpus  Christianorum.  Conti- 
nuatio  mediaevalis  208),  confermando  il  legame  fra  Valdo  e  questo  racconto. 

La  lettura  del  libro  di  Papini  è  un  arricchimento  che  offre  spunti  di  riflessione 
molto  interessanti  per  quanto  concerne  le  fonti  che  sono  diligentemente  descritte  ed 
interpretate,  nonché  nei  corrispondenti  dibattiti  della  ricerca.  Usando  in  seguito  i 
due  volumi  dclV Enchiridion  Fontium  Valdensiwn  di  Gonnet  sarà  necessario  con- 
sultare le  indicazioni  di  Papini  sulla  ricerca  posteriore.  L'opera  qui  da  recensire  for- 
nisce al  lettore  un'introduzione  ben  fondata  alla  tematica  trattata.  In  questa  sede  è 
solo  possibile  dame  alcuni  spunti.  Per  quanto  riguarda  gli  anni  prima 
dell'espulsione  da  Lione  del  1 183,  Papini  recepisce  le  ricerche  di  Michel  Rubellin  e 
descrive  lo  stato  iniziale  di  cooperazione  fra  Valdo  e  il  suo  arcivescovo,  il  cister- 
cense Guichard,  che  durò  fino  alla  morte  di  quest'ultimo  (p.  73).  Rispetto  alla  di- 
scussione fra  Kurt- Viktor  Selge  e  Christine  Thoutzellier  sulla  relazione  fra  povertà 
e  predicazione  -  entrambi  motivi  di  vita  apostolica  -  Papini  propone  una  via  media, 
cioè  una  prevalenza  del  tema  della  povertà  all'inizio  e  un  crescente  significato  della 
predicazione  in  seguito  (p.  106). 

Con  grande  cura  Papini  si  dedica  alle  diverse  traduzioni  della  Bibbia  in  lingua 
volgare  che  sono  state  associate  all'ambito  valdese.  Trattando  la  questione  spinosa 
della  traduzione  finanziata  da  Valdo  (pp.  1 07- 1 1 0),  egli  distingue  nettamente  fra  la 


RECENSIONI 


127 


testimonianza  delle  fonti  e  le  ipotesi  che  gliene  sembrano  deducibili.  In  seguito,  Ra- 
pini sviluppa  un  modello  secondo  cui  gran  parte  delle  traduzioni  conosciute  in  lin- 
gue romanze  del  XIV/XV  secolo,  fra  cui  anche  la  famosa  "Bibbia  dugentista",  ri- 
salgono a  una  Bibbia  provenzale  di  provenienza  valdese  -  benché  trasmessa  in  un 
manoscritto  cataro,  il  manoscritto  Lione  Pa  36  (pp.  354-374).  Senza  dubbio  le  ri- 
flessioni di  Papini  non  saranno  l'ultima  parola  in  questa  materia,  le  sue  osservazioni 
testuali  comunque  sono  di  peso  considerevole  (cfr.  pure  l'articolo  di  Marvyn  Roy 
Harris  in  «Heresis»,  44-45,  2006). 

Descrivendo  le  condizioni  intellettuali  dei  valdesi  del  XV  secolo,  Papini  da  un 
lato  recepisce  l'opinione  di  Merlo  che  constatò  «un  loro  ripiegamento  in  se  stessi  e 
il  loro  progressivo  distanziarsi  dall'evoluzione»,  in  fondo  però  difende  la  concezio- 
ne classica  dell'ecumene  hussito-valdese  affermando  che  proprio  i  contatti  con  la 
Boemia  avessero  evitato  un  "isterilimento"  teologico  (p.  384).  È  impressionante  a 
questo  riguardo  l'osservazione  che,  per  via  di  Luca  di  Praga,  gli  scritti  occitani  re- 
cepirono il  dibattito  sulla  donazione  costantiniana  innescata  da  Lorenzo  Valla  (p. 
444).  In  questo  modo  Papini  afferma  che  il  valdismo  dell'uscita  del  medioevo  non 
può  essere  ristretto  al  campo  della  cultura  popolare,  ma  rappresenta  contempora- 
neamente un  mondo  intellettuale  e  religioso  accessibile  attraverso  la  letteratura  ca- 
techistica preservata  nei  manoscritti.  Benché  tutto  questo  oltrepassasse  la  delimita- 
zione temporale  indicata  sul  titolo  del  libro,  sarebbe  stato  pensabile  in  questa  parte 
un  confronto  non  solo  implicito  con  la  visione  di  Euan  Cameron. 

Ci  sono  solo  due  punti  ambigui  o  critici  da  indicare.  La  parte,  secondo  il  re- 
censore, più  problematica  del  libro  si  trova  proprio  all'inizio  della  presentazione 
materiale.  Qui  Papini  descrive  in  toni  polemici  le  condizioni  della  chiesa  occiden- 
tale ai  tempi  di  Valdo,  accennando  all'allargamento  del  potere  papale  ed 
all'imposizione  del  celibato.  In  questo  modo  non  risulta  evidente  che  il  valdismo 
all'inizio  si  inseriva  nella  grande  corrente  di  richieste  di  riforma  ecclesiastica  di  cui 
perfino  la  riforma  del  papato  del  XI-XII  secolo  in  un  certo  senso  faceva  parte.  È 
questo  anche  il  retroterra  che  rende  comprensibile  l'originaria  collaborazione  fra 
Valdo  e  il  suo  arcivescovo.  Un  secondo  punto:  per  descrivere  le  differenze  fra  il 
valdismo  e  la  chiesa  romana,  Papini  propone  il  modello  ermeneutico  secondo  cui  il 
valdismo  in  molti  punti  ha  preservato  un'impostazione  più  tradizionale,  mentre  la 
chiesa  romana  ha  subito  dei  cambiamenti  con  le  decisioni  del  terzo  e  quarto  concilio 
lateranense  (1 187-1215).  Questo  modello  è  senza  dubbio  valido  per  la  predicazione 
laicale  che  prima  di  questi  concili  non  era  ancora  così  rigorosamente  vietata,  ma 
appare  poco  convincente  per  il  rifiuto  valdese  della  cresima  e  della  transustanzia- 
zione (pp.  140  sg.),  dato  che  questi  due  elementi  di  prassi  e  dottrina  cattolica  hanno 
goduto  di  gran  peso  già  prima  dei  concili  indicati. 
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Riassumendo  la  lettura  di  questo  libro  importante,  si  può  affermare  che  Papini 
è  riuscito  a  costruire  un  ponte  percorribile  fra  la  storiografia  "valdese"  e  quella  uni- 
versitaria sviluppatasi  negli  ultimi  decenni.  La  sua  opera  integra  i  risultati  e  le  sfide 
di  quest'ultima  in  una  concezione  che  preserva  il  carattere  "evangelico"  del  movi- 
mento. In  questo  senso  il  suo  libro  è  un  contributo  interpretativo  di  grande  rilievo. 


LOTHAR  VOGEL 


Libri,  biblioteche  e  letture  dei  frati  mendicanti  (secoli  XIII-XIV),  atti  del  XXXII 
convegno  intemazionale  (Assisi,  7-9  ottobre  2004),  Spoleto,  Fondazione 
Centro  Italiano  di  Studi  sull'Alto  Medioevo  (Atti  dei  convegni  della  Società 
Intemazionale  di  studi  francescani  e  del  Centro  interuniversitario  di  studi 
francescani,  nuova  serie,  15),  2005,  pp.  X-501. 

In  anni  recenti  gli  studi  in  merito  al  rapporto  fra  i  libri  e  gli  ordini  religiosi  si 
sono  arricchiti  di  numerosi  contributi,  sia  per  il  periodo  medievale  sia  per  l'età  mo- 
dema. 

In  ambito  modemistico,  forse  sulla  scorta  della  recente  possibilità  di  accedere 
alla  documentazione  degli  archivi  romani  della  Congregazione  per  la  dottrina  della 
fede  (e  dunque  alla  documentazione  prodotta  dalle  congregazioni  del  Sant'Uffizio  e 
dell'Indice  dei  libri  proibiti),  si  è  ampliato  l'interesse  nei  confronti  della  storia  della 
censura,  del  controllo  sulla  circolazione  del  libro  a  stampa  e  sui  processi  per  eresia 
legati  al  possesso  e  alla  lettura  di  libri  di  contenuto  "ereticale".  L'attenzione  attirata 
trentacinque  anni  or  sono  da  Romeo  De  Maio  sui  codici  Vaticani  Latini  custoditi 
presso  la  Biblioteca  Apostolica  Vaticana,  contenenti  le  liste  dei  libri  di  circa  9500 
biblioteche  degli  ordini  religiosi  maschili  in  Italia  ha  avviato  sia  ricerche  specifiche 
sul  patrimonio  delle  singole  biblioteche  conventuali  sia  progetti  di  ricerca  di  inte- 
resse nazionale  ora  in  corso  finalizzato  alla  trascrizione  dell'intero  corpus  dei  ma- 
noscritti e  alla  individuazione  delle  edizioni  a  stampa  (sul  tema  si  vedano  ora  gli  atti 
del  Convegno  intemazionale  tenutosi  a  Macerata  dal  30  maggio  al  1°  giugno  2006, 
dal  titolo  Libri,  biblioteche  e  cultura  degli  Ordini  Regolari  nell  Italia  moderna  at- 
traverso la  documentazione  della  Congregazione  dell'Indice,  Roma,  Biblioteca 
Vaticana,  2007). 

Parallelamente,  in  ambito  medievistico,  l'attenzione  per  il  rapporto  fra  ordini 
mendicanti  e  cultura  scritta  ha  prodotto  lavori  molto  importanti,  sulla  cui  scia  si 
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colloca  finalmente  questo  volume  che,  scaturito  dalle  relazioni  presentate  al  XXXII 
convegno  intemazionale  della  Società  Intemazionale  di  studi  fi-ancescani  e  del 
Centro  intemniversitario  di  studi  francescani,  presenta  un  quadro  assai  articolato 
relativo  ad  un  arco  cronologico  compreso  fi"a  XIII  e  XIV  secolo.  La  periodizzazione 
scelta  conceme  due  secoli  fondamentali  nell'evoluzione  degli  ordini  mendicanti.  In 
particolare,  i  grandi  cambiamenti  che  intervengono  nel  rapporto  con  il  libro  si  pos- 
sono leggere  attraverso  la  storia  dei  francescani,  dei  quali  Enrico  Menestò  sottoli- 
nea, nel  suo  intervento  introduttivo,  la  trasformazione  da  «confraternite  di  laici  più 
o  meno  analfabeti  in  una  comunità  che,  sebbene  originariamente  priva  di  qualunque 
attenzione  anche  normativa  all'ideologia  dello  studio  e  del  Hbro  (in  assenza  cioè  di 
un  modo  organico  dio  concepire  il  molo  e  la  funzione  della  cultura  scritta)  poteva 
competere  alla  pari  con  i  dotti  benedettini  e  soprattutto  con  i  "cugini"  domenicani, 
molto  attenti,  fin  dalla  loro  origine,  alla  formulazione  di  un  programma  culturale 
che  aveva  nella  scuola  il  suo  momento  istituzionale»  (pp.  6-7).  Una  trasformazione 
che  investiva  anche  alcuni  dei  punti  fondamentali  della  regola  francescana,  a  partire 
dal  concetto  di  assoluta  povertà,  accanto  al  tema  della  fiinzione  intellettuale  dei  frati 
fra  predicazione  e  studio  (e  la  diversificazione  di  quest'ultimo  rispetto  allo  svolgi- 
mento dei  mestieri  manuali).  Su  questi  temi  il  volume  analizzano  in  dettaglio  sia 
l'evoluzione  delle  prescrizioni  contenute  nella  Regola,  sia  le  pratiche  del  libro  pres- 
so gli  ordini  francescano,  agostiniano  e  domenicano  (si  vedano  i  saggi  di  Paolo 
Vian,  Giorgio  Pini,  Jean- Jacques  Bataillon),  anche  in  rapporto  ai  "modelli  bibliote- 
cari" pre-mendicanti  (Donatella  Nebbiai).  Il  processo  di  conventualizzazione 
dell'Ordine  francescano  «verso  un  modello  di  vita  monastico  o  in  altri  termini  la 
vittoria  della  componente  clericale  e  colta  sulla  primitiva  fratemità  di  laici  e  illette- 
rati, avrebbe  poi  imposto  alla  biblioteca  una  fiinzione  essenziale,  non  solo  in  rap- 
porto allo  sviluppo  degli  studia,  ma  anche  in  funzione  delle  tendenze  e  delle  dispo- 
sizioni intellettuali  dell'istituzione»  (Menestò,  p.  24).  All'evoluzione  dei  modelli 
bibliotecari  degli  ordini  mendicanti  sia  da  un  punto  di  vista  normativo  sia  da  un 
punto  di  vista  biblioteconomico  sono  dedicati  gli  altri  saggi  (di  Pietro  Maranesi, 
Simona  Gavinelli,  Donatella  Frioli,  Nicoletta  Giovè  Marchioli,  Massimiliano  Bas- 
setti, Jacqueline  Hamesse). 

Non  è  questa  la  sede  per  ripercorrere  i  punti  chiave  degli  studi  contenuti  nel 
volume;  vorrei  qui  attirare  l'attenzione  su  un  aspetto  forse  marginale  ma  di  un  certo 
interesse  (soprattutto  in  questa  sede),  che  meriterebbe  qualche  approfondimento. 
Nel  saggio  di  Simona  Gavinelli,  dedicato  alla  biblioteconomia  degli  ordini  mendi- 
canti fra  Due  e  Trecento,  viene  opportunamente  richiamato,  con  particolare  riferi- 
mento all'ordine  dei  frati  predicatori,  il  molo  del  libro  come  "arma"  nella  lotta  con- 
tro l'eresia.  La  «vocazione  bibliofila»  dei  domenicani  trovò  negli  interventi  di  Um- 
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berto  di  Romans  alla  metà  del  Duecento  una  formulazione  sul  tema 
dell'approvvigionamento  librario  e  sulla  gestione  delle  biblioteche  in  funzione  della 
formazione  teologica  e  morale  del  «bonus  paedicator».  In  particolare, 
«nell'impegno  belligerante  contro  l'eresia,  un'autentica  militia  Christì  recuperata 
anche  dall'agiografia  domenicana,  i  libri  non  si  limitavano  a  essere  arma,  ma  la 
suggestione  della  glossa  biblica  ne  ampliava  la  portata  metaforica  riferendosi 
all'acqua  e  al  cibo  spirituale»  (p.  279).  La  concezione  dei  libri  come  «arma  nostrae 
militae»  trovò  tina  sua  esplicita  formulazione  a  fine  secolo  in  area  provenzale: 
«item,  cum  arma  nostra  sint  libri,  et  sine  libris  nuUus  ad  praedicationem  vel  confes- 
sionum  audencia  securus  exponatur»  (cit.  da  Gavinelli  a  p.  280,  nota  35). 

La  centralità  del  libro  e  la  sua  valenza  quasi  sacrale  nella  vita  dei  domenicani 
e  nella  loro  lotta  spirituale  si  manifesta  anche,  sempre  in  relazione  al  tema  ereticale, 
nella  rappresentazione  iconografica  di  un  tema  piuttosto  diffuso  nella  tradizione 
agiografica  della  vita  di  San  Domenico,  ov^'ero  l'episodio  del  cosiddetto  "miracolo 
di  Fanjeaux",  quando  il  predicatore,  durante  una  disputa  con  alcuni  catari,  avrebbe 
sottoposto  il  libro  ortodosso  e  quello  cataro  al  giudizio  di  Dio,  rappresentato  tramite 
la  metafora  del  fuoco  che  arde  il  libro  ereticale  e  lascia  indenne  quello  del  santo.  Le 
attestazioni  sono  numerose  e  sono  presenti  in  testimonianze  artistiche  di  un  certa 
notorietà,  come  il  lato  anteriore  dell'arca  di  San  Domenico  nell'omonima  chiesa 
bolognese,  opera  eseguita  da  Nicola  Pisano  con  gli  allievi  Arnolfo  di  Cambio,  Pa- 
gno  di  Lapo  e  fra'  Guglielmo  negli  anni  1265-67;  il  polittico  di  San  Domenico  di- 
pinto da  Francesco  Traini  poco  prima  della  metà  del  Trecento,  già  nella  chiesa  di 
Santa  Caterina  a  Pisa  ed  ora  al  Museo  Nazionale  di  San  Matteo  (gli  albigesi  sono 
raffigurati  nella  consueta  veste  orientaleggiante  che  caratterizza  gli  eretici);  o  anco- 
ra il  dipinto  di  Pedro  Berruguete  al  Museo  del  Prado  a  Madrid  datato  intomo  al 
1480. 

In  aggiunta  a  questo  tema  vorrei  ancora  attirare  l'attenzione  sugli  interessanti 
risultati  che  potrebbe  portare  un'indagine  sulla  presenza  del  libro  nelle  raffigurazio- 
ni bassomedievali,  soprattutto  quattrocentesche,  di  predicatori  francescani  e  dome- 
nicani all'interno  di  iconografie  che  contengono  aspetti  visibilmente  antiereticali.  In 
particolare,  per  quanto  riguarda  il  rapporto  con  la  presenza  valdese  in  territorio 
piemontese  sono  significative  le  varianti  iconografiche  che  caratterizzano  la  figura 
di  San  Bernardino  da  Siena  nelle  cappelle  affrescate,  da  Lusemetta  a  Macello  a 
Villar  Bagnolo.  Segnalo,  infine,  una  curiosa  testimonianza  iconografica  del  legame 
fra  libri  ed  eretici  inserita  nel  tema  del  Giudizio  Universale,  riscontrata  a  Chianale, 
in  Val  Varaita,  è  stata  recentemente  analizzata  e  messa  in  rapporto  da  Bruno  Ci- 
liento  con  la  predicazione  del  domenicano  spagnolo  Vincent  Ferrer  negli  anni  se- 
guenti al  suo  transito  nella  pianura  pinerolese  (cfr.  Un  «Giudizio  Universale»  quat- 
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trocentesco  nella  chiesa  di  Sani  'Antonio  Abate  a  Chianale,  in  Etnostorìe.  Piemonte 
e  Valle  d  Aosta,  a  cura  di  R.  Comba  e  G.  Coccoluto,  Cuneo,  Società  per  gli  Studi 
Storici  Archeologici  ed  Artistici  della  Provincia  di  Cuneo,  2005,  pp.  171-178). 

Marco  Fratini 


Bart  Jan  SpRUYT,  Cornelius  Henrici  Hoen  (Honius)  and  His  Epistle  on  the  Eu- 
charistie (1525).  Medieval  Heresy,  Erasmian  Humanism  and  Reform  in  the 
Early  Sixteenth-Century  Low  Countries,  Leiden  -  Boston,  Brill,  2006  (Studies 
in  Medieval  and  Reformation  Traditions,  1 19),  pp.  XIV-298. 

Rimaneggiando  la  propria  dissertazione  dottorale,  difesa  all'Università  di 
Leida  nel  1 996,  Spruyt  propone  una  monografia  a  tutto  tondo  sul  giurista  olandese 
Cornelius  Henrici  Hoen  (ca.  1440-1525),  autore  del  celebre  trattato  eucaristico  Epi- 
stola Christiana  admodum. 

Il  volume  si  articola  in  quattro  capitoli.  Il  primo  capitolo  ripercorre  la  fortuna 
critica  di  Hoen  e  della  sua  Epistola  Christiana,  facendo  il  punto  -  fino  alle  più  re- 
centi acquisizioni  documentali  -  su  attendibilità  e  fruibilità  di  fonti  e  materiali  oggi 
disponibili  {The  Hoen  Problem:  Albert  Hardenberg  's  Vita  Weseli  Groningensis  and 
Cornelius  Henrici  Hoen  's  Fortuna  critica,  pp.  1-42).  Sulla  base  di  tali  rigorose  de- 
limitazioni preliminari,  il  secondo  capitolo  traccia  un  accurato  profilo  intellettuale  e 
biografico  di  Hoen.  Oltre  a  ricostruire  la  rete  di  contatti  e  relazioni  che  legò  Hoen 
ad  alcune  tra  le  personalità  di  maggior  spicco  della  sua  contemporaneità,  il  capitolo 
si  sofferma  in  modo  particolare  sul  procedimento  inquisitoriale  subito  dal  giurista 
olandese  all'Aia  nel  1523  {Hoen' s  Life  and  Its  Historical  Setting:  His  Friends  and 
His  Trial,  pp.  43-84).  II  terzo  capitolo  è  dedicato  dXV Epistola  Christiana.  Di  tale 
scritto  (pubblicato,  postumo,  nel  1525)  si  indagano  fonti,  contenuti,  retroterra  cultu- 
rale e  contesto  redazionale  {The  Epistola  Christiana  admodum.-  Sources,  Contents 
and  Historical  Background,  pp.  85-165).  II  quarto  capitolo  spiega,  infine,  le  dina- 
miche di  circolazione  (ed  il  consecutivo  perimetro  d'influenza)  àoW Epistola  Chri- 
stiana. Il  raggio  d'azione  del  celebre  trattato  di  Hoen  si  estese,  infatti,  ben  al  di  là 
della  Riforma  di  area  olandese.  Diffusasi  a  grande  velocità  (negli  anni  1525-1526  se 
ne  conoscono  già  due  edizioni  latine  e  tre  edizioni  in  lingua  tedesca),  VEpistola 
Christiana  sarebbe  stata  decisiva  nella  Abendmahlskontroverse  sviluppatasi  inter- 
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namente  al  mondo  riformato  (The  Impact  of  Hoen's  Epistola  Christiana,  pp.  167- 
218). 

Proprio  nell'ambito  del  prolungato  dibattito  sulla  questione  eucaristica,  Spruyt 
chiarisce  in  che  misura  la  prospettiva  commemorativa-simbolica  di  Hoen  influenzò 
differenziate  formulazioni  riformate.  UEpistola  Christiana  si  può  considerare,  in- 
nanzi tutto,  una  delle  fonti  di  riferimento  che  ispirarono  la  concezione  della  Santa 
Cena  di  Ulrich  Zwingli',  in  contrapposizione  alla  consustanziazione  luterana.  La 
dura  e  protratta  controversia  eucaristica  coinvolse  numerose  altre  personalità  di 
spicco  nei  primi  decenni  del  Cinquecento.  Spruyt  dimostra  che  il  medesimo  testo  di 
Hoen  interrogò,  tra  gli  altri.  Bucero,  Carlostadio  e  l'anabattista  Melchiorre  Hof- 
fman. UEpistola  Christiana  fti  davvero  inevitabile  pietra  d'inciampo  per  chi  si  im- 
pegnò nell'elaborazione  e  nel  perfezionamento  di  soluzioni  eucaristiche  riformate. 

Così  ben  illustrato  l'influsso  esercitato  daW Epistola  Christiana,  Spruyt  tradi- 
sce invece  una  certa  fragilità,  quando  indaga  le  origini  ideali  del  dissenso  eucaristi- 
co di  Hoen.  Spruyt  ritiene  che  l'approccio  filologico  erasmiano  alle  Scritture  e  gli 
scambi  con  Lutero  sulla  questione  della  Presenza  Reale  sarebbero  solo  le  più  recenti 
radici  che  nutrirono  il  pensiero  del  giurista  olandese.  Anche  l'importante  mediazio- 
ne tradizionalmente  attribuita  agli  scritti  dell'umanista  Wessel  Gansford  viene  di 
molto  ridimensionata.  Secondo  Spruyt  l'interpretazione  dell'Eucarestia  come 
«manducatio  spiritualis»  sarebbe  stata  agli  inizi  del  XVI  secolo  in  Olanda  ben  più 
diffusa:  un  pensiero  comune,  ampiamente  circolante,  in  cui  molto  difficilmente  sa- 
rebbe possibile  distinguere  i  singoli  apporti  ed  i  contributi  individuali.  Nelle  opinio- 
ni eucaristiche  di  Hoen  confluirono,  piuttosto,  argomenti  ben  più  consueti  e  conso- 
lidati, che  apparterrebbero  ad  una  perdurante  corrente  di  dissenso  medievale  contro 
il  radicale  realismo  eucaristico. 

La  dottrina  della  transustanziazione  -  peraltro  fissata  dogmaticamente  solo  nel 
1215,  nell'ambito  del  Quarto  Concilio  Lateranense,  sotto  il  pontificato  di  Innocenzo 
III  -,  incontrò  in  effetti  resistenze  ed  obiezioni  a  più  riprese  e  su  più  fronti  già  in  età 
medievale,  alimentate  sia  del  più  raffinato  razionalismo  teologico,  sia  di  constata- 
zioni provenienti  dal  più  elementare  empirismo  popolano.  Nel  presente  volume 
l'insistenza  su  tale  sfondo  medievale  è,  però,  strumentale  a  Spruyt,  per  sostenere  la 
propria  tesi  portante:  V Epistola  Christiana  di  Hoen  stabilirebbe  continuità  tra  so- 


'  Per  dimostrare  l'influenza  di  Hoen  nella  Abendmahiskontroverse,  Spruyt  individua  due 
tracce  fondamentali.  Una  prima  impronta  concettuale:  est  interpretato  come  significai  nella  cru- 
ciale espressione  evangelica  «Hoc  est  corpus  meum»  (Mt.  26,  26).  Un  secondo  indizio  è  ravvisato 
nell'anello  sponsale  quale  motivo  esemplificativo  per  il  pane  eucaristico.  Uanniilus  sponsaìitius  è 
.segno  e  pegno  dell'amore  dello  sposo  («amoris  signum»),  ma  non  può  identificarsi  con  lo  sposo 
stesso.  Tale  immagine  della  fede  nuziale  fii  usata  con  frequenza  da  Zwingli  nelle  controversie  eu- 
caristiche, ritenuta  particolarmente  efficace  per  distinguere  il  signum  significante  dal  significato. 
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prawivenze  tardo-medievali  e  la  prima  età  della  Riforma.  Prezioso  anello  di  con- 
giunzione, VEpistola  Christiana  condenserebbe,  cioè,  le  «aliquae  scintillae»  che 
brillarono  in  tempi  anteriori,  per  trasmetterle  alle  più  eminenti  figure  della  Riforma. 
In  controluce  Spruyt  replica  -  quanto  inconsapevolmente,  è  difficile  da  stabilire  -,  il 
modello  teorico  che  Piaccio  Illirico  coniò  già  nel  Catalogus  testium  veritatis,  a  metà 
Cinquecento.  Erede  di  un  plurisecolare  patrimonio  di  dissidenza  antipapista  (qui, 
più  esattamente,  di  ambito  eucaristico),  il  giurista  olandese  Hoen  si  farebbe,  infatti, 
tramite  sintetico  di  tale  sparpagliata  eredità,  per  consegnarla  nelle  mani  ben  più  sal- 
de dei  padri  riformati. 

Oltre  a  tale  schema  della  «chaîne  du  témoignage»,  vi  è  un'ulteriore  ragione  di 
perplessità.  In  età  medievale  tra  i  principali  oppositori  della  transustanziazione  (e, 
quindi,  ideali  precursori  di  Hoen),  Spruyt  annovera  Berengario  di  Tour,  i  Catari, 
l'inglese  Wycliff  ed  il  boemo  Hus  (anche  negli  adattamenti  radicalizzati  di  Mussiti  e 
Lollardi:  "Secondo  l'opinione  di  Vichleffet  di  Berengario  ":  Wycliff,  Hus  and  (late) 
Medieval  Dissent,  pp.  127-165).  Nell 'inventariare  tale  armamentario  antitransustan- 
ziazionale,  lo  studioso  compie  alcune  forzature,  irrispettose  della  plurale  originalità 
medievale.  Egli  giustappone,  quasi  in  un  placido  continuum,  esperienze  religiose 
lontane  e  nel  tempo  e  nello  spazio,  appoggiandosi  alla  formula  tanto  elastica  quanto 
allettante  della  «continuity-in-mutability».  Tale  operazione  è,  però,  storicamente 
impropria.  Non  si  può,  infatti,  accettare  di  ascrivere  i  Catari  tra  gli  eredi  di  Berenga- 
rio (pp.  137-150):  i  reciproci  fondamenti  teorici  sono  lontanissimi.  Non  risulta, 
inoltre,  che  Jan  Hus  abbia  mai  contestato  la  transustanziazione.  Al  contrario:  essa  è 
una  dei  presupposti  delle  accorate  richieste  utraquiste.  E  tra  i  diversi  rivoli  bussiti 
negarono  la  transustanziazione  solo  e  soltanto  i  cosiddetti  Adamiti  di  Martin  Hùska 
(massacrati  -  si  ricordi  per  inciso  -  dagli  stessi  Taboriti,  guidati  dal  leggendario 
Zizka). 

E  invece  ben  ammissibile  che  nella  tessitura  della  Epìstola  Christiana  si  ritro- 
vino fili  tratti  dal  Trialogus  di  Wycliff.  Ma  se  a  tali  tracce  testuali  si  affiancano  le 
posizioni  di  Wycliff  nelle  forme  semplificate  di  più  vasta  diffusione,  ci  si  espone  al 
rischio  di  un'indifferenziazione  superficiale  ed  indiscriminata.  Tra  i  cosiddetti  Lol- 
lardi, infatti,  la  negazione  della  transustanziazione  si  ridusse  talora  a  pura  comme- 
moratio,  approdando  quindi  a  radicalizzazioni  divulgative  lontane  dal  più  originale 
pensiero  e  dalle  più  raffinate  cautele  del  noto  oxoniano. 

In  più  punti,  dunque,  Spruyt  appiattisce  le  specificità  delle  dissidenze  medie- 
vali, schiacciando  fìanzionalmente,  su  di  un  unico  e  pressoché  omogeneo  -  quanto 
generico  -  fondale  di  dissenso,  esperienze  religiose,  intellettuali  ed  umane  davvero 
distanti. 
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Fatte  presenti  tali  riserve  sulle  pagine  medievali  (pp.  127-165),  il  volume  è  per 
il  resto  di  grande  accuratezza  ed  utilità.  Viene  infatti  a  colmare  una  durevole  lacuna: 
mancava  sino  ad  oggi  una  monografia  specifica  e  separata  su  Cornelius  Hoen.  Non 
è  inoltre  da  trascurare  che  in  Appendice  si  proponga  l'edizione  critica  àcW Epistola 
Christiana  nell'originale  testo  latino  (pp.  225-235)  ed  una  pressoché  coeva  (1526) 
traduzione  tedesca  proveniente  da  Augsburg  (pp.  237-251). 

Francesca  Tasca 


Alfonso  Tortora,  Presenze  valdesi  nei  Mezzogiorno  d'Italia  (secoli  XV-XVII), 
presentazione  di  Marco  Fratini,  Salerno,  Laveglia,  2004  [Società  Salernitana 
di  Storia  Patria  -  "Quaderni",  16],  pp.  212. 

Nella  pur  ampia  serie  di  studi  e  ricerche  che  una  peculiare  tradizione  storio- 
grafica (non  a  caso  fiorita  proprio  nei  nostri  atenei  meridionali  nella  seconda  metà 
del  Novecento)  ha  dedicato  alla  vita  religiosa  e  allo  stesso  ruolo  sociale,  civile  e 
culturale  della  Chiesa,  mancava  ancora  uno  studio  d'insieme  su  un  aspetto  appa- 
rentemente minore,  quale  è  quello  della  diaspora  valdese  nelle  regioni  del  Sud 
d'Italia.  Vi  era  stato,  a  dire  il  vero,  già  nel  1999  il  libro  di  Pierroberto  Scaramella 
sull'inquisizione  romana  e  i  valdesi  di  Calabria,  ma  anche  Alfonso  Tortora,  per  vie 
abbastanza  autonome,  aveva  avviato  un  primo  approccio  in  studi  dei  primi  anni  '90, 
anch'essi  volti  ad  indagare  alcuni  momenti  della  storia  degli  eretici  nella  Calabria 
del  secolo  XVI. 

Ciò  che  ora,  con  questo  libro,  caratterizza  la  ricerca  di  Tortora  e  la  rende  pe- 
culiare ed  attraente  ai  miei  occhi,  non  certo  di  storico  ex  professo,  quanto  piuttosto 
di  filosofo  attento  ai  metodi  e  alle  teorie  della  storia,  è  la  chiara  intenzionalità  di  una 
indagine  che  si  preoccupa  di  inserire  un  evento  particolare  -  la  diaspora  valdese 
nell'Italia  meridionale  -  in  un  più  generale  contesto  di  storia  della  cultura  e  delle 
religioni  (con  le  relative  connessioni  con  la  storia  politica  e  istituzionale) 
nell'Europa  e  nell'Italia  dell'età  moderna. 

D'altronde,  come  mostta  una  illustre  tradizione  storiografica  italiana  (da  Vii- 
lari  a  Salvemini,  da  Volpe  a  Cantimori,  da  Capitani  a  Prosperi),  proprio  la  storia  dei 
movimenti  ereticali  è  uno  di  quegli  oggetti,  per  così  dire,  privilegiati  della  ricerca 
storica  attraverso  i  quali  maggiomiente  diventano  percepibili  e  interpretabili  feno- 
meni storici  complessi,  in  cui  si  intersecano  le  originarie  motivazioni  religiose  e  le 
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ragioni  della  politica  e  del  primo  organizzarsi  degli  Stati  moderni,  la  filosofia  e  la 
cultura  religiosa  con  la  sociologia  storica  dei  movimenti  ereticali  e,  in  generale, 
delle  religioni,  visti  anche,  come  mostra  questo  libro,  nella  loro  capacità  di  organiz- 
zazione sociale  e  di  mobilità.  Questo  non  significa  che  lo  studio  di  Tortora  sia  ri- 
conducibile ad  una  tipologia  di  storia  delle  idee  o  di  storia  della  cultura.  Egli  resta, 
per  così  dire  un  classico  storico  materiale  che  lavora  innanzitutto  con  archivi  e  do- 
cumenti, ma  che  mostra  anche,  come  testimonia  la  discussione  sempre  equilibrata 
ed  autonoma  della  letteratura  critica,  la  capacità  di  tenere  insieme  l'oggetto  nella 
sua  concreta  determinatezza  e  i  contesti  sociali,  culturali,  dottrinali,  teologici  (letti  e 
interpretati  nel  tempo  breve  dell'evento,  ma  sempre  avendo  sullo  sfondo  il  tempo 
lungo  del  fenomeno  storico  complessivamente  inteso  e  ripensato). 

Sotto  questa  luce  mi  pare  possa  leggersi  la  intelligente  scelta  metodologica  (e 
naturalmente  storiografica)  di  indagare  la  genesi  dei  movimenti  ereticali  -  e  dunque 
anche  del  valdismo  -  nel  contesto  storico  politico  e  culturale  del  fenomeno  urbano 
nell'Europa  tra  i  secoli  XII  e  XFV.  Qui  il  filosofo  che  indaga  la  genesi  del  mondo 
moderno  nelle  idee  e  nella  cultura  umanistico-rinascimentali  si  incontra  con  lo  sto- 
rico che  approfondisce  quella  genesi  nello  studio  della  società.  Uno  dei  miei  autori- 
filosofi,  Wilhelm  Dilthey,  individuava  proprio  nel  tema  della  società,  della  sua  ge- 
nesi e  del  suo  complicarsi  nella  prima  modernità,  uno  degli  elementi  fondamentali 
ai  fini  di  una  corretta  interpretazione  del  Rinascimento.  Il  punto  di  partenza  è  co- 
stituito dal  grado  di  «differenziazione»  dei  nessi  finalistici  della  società  rispetto  agli 
schemi  totalizzanti  e  monistici  del  passato  ed  è  da  questo  mutamento  di  prospettiva 
nel  rapporto  tra  pensiero  e  società  che  ha  origine,  sul  piano,  filosofico  e  antropolo- 
gico, il  processo  di  espansione  di  tutte  le  «energie  individuali»  e,  su  quello  storico, 
la  trasformazione  politico-sociale  avvenuta  nelle  città  italiane.  Proprio  alla  luce  di 
questo  motivo  si  può  leggere  l'interpretazione  dei  movimenti  ereticali  anche,  ma 
ovviamente  non  solo,  come  manifestazione  di  sentimenti  e  orientamenti  delle  so- 
cietà urbane,  di  una  struttura  sociale,  cioè,  che  «aveva  mutato  il  proprio  punto  di 
vista  tanto  nei  confronti  del  ceto  signorile  quanto  del  ceto  ecclesiastico  dominante, 
divenendo  curioso,  critico,  riflessivo»  (p.  17).  Il  civis  e  la  sua  cultura  attivava  con- 
sapevolmente un  conflitto  aperto  con  i  modelli  sociali  tradizionali,  da  un  lato,  e  con 
la  consolidata  gerarchia  dei  saperi,  dall'altro.  La  diversitas  di  cui,  gli  eretici  e,  dun- 
que, anche  i  seguaci  di  Valdo,  erano  simbolo,  appariva  come  una  «diversità  cultu- 
rale e  non  solo  condizione  sociale»  (ibid.). 

Da  questo  punto  di  vista,  il  libro  di  Tortora  trascorre  coerentemente  dal  regi- 
stro, per  così  dire  generale,  della  storia  del  movimento  valdese,  specie  nella  fase  di 
trasformazione  da  originario  movimento  pauperistico  ed  apostolico  in  segmento 
della  riforma  europea,  a  quello  particolare  della  diaspora  e  delle  articolazioni  parti- 
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colari  del  valdismo,  con  una  attenzione  specifica  alle  comunità  valdesi  del  Mezzo- 
giorno italiano.  In  questa  direzione  vanno  le  informate  pagine  sulla  cultura  religiosa 
dei  valdesi:  dai  sette  articoli  di  fede  di  Valdesio  fino  al  confronto-incontro  con  le 
religioni  riformate,  anche  se  resta  caratterizzante  del  movimento  valdese  il  «mo- 
dello di  vita  povero  e  predicativo,  del  tutto  dedicato  alla  comprensione 
dell'insegnamento  e  della  Parola  di  Cristo»  (p.  31). 

Ma  il  fulcro  del  libro  è  l'indagine  sulla  disseminazione  delle  presenze  valdesi 
nel  Sud  d'Italia  a  partire  specialmente  dalla  fine  del  secolo  XV.  La  ricerca  di  Torto- 
ra si  segnala  in  modo  particolare  per  un  approccio  plurale  allo  studio  e  alla  identifi- 
cazione delle  presenze  valdesi,  teorizzando  l'ipotesi  di  un  vero  e  proprio  «polimor- 
fismo valdese  nel  Mezzogiorno  d'Italia».  A  ciò  si  connette  anche  la  giusta  preoccu- 
pazione di  ricostruire  -  attraverso  la  lettura  di  documenti  notarili,  di  contratti  di  no- 
leggio di  navi  per  lo  spostamento  di  intere  comunità,  e  di  atti  processuali 
dell'inquisizione  -  rapporti  e  influenze  reciproche  tra  luoghi  di  partenza  e  luoghi  di 
arrivo  della  diaspora  (cit.  pp.  63-64).  Ma  la  storia  «polimorfa»,  come  viene  definita 
in  questo  libro,  dei  valdismi  e  delle  presenze  valdesi  in  Italia  meridionale  viene,  al- 
tresì, ricostruita  grazie  a  un  paziente  lavoro  di  scavo  delle  prime  opere  di  storiogra- 
fia del  movimento  valdese  (tra  cui  mi  piace  segnalare  la  figura  importantissima,  non 
solo  per  la  storia  dei  Valdesi,  ma  per  la  genesi  della  storiografia  e  dell'ermeneutica 
moderna,  Flacio  Illirico),  specialmente  dopo  l'infroduzione  dei  principi  della  chiesa 
riformata  francese  e  la  non  facile  operazione  di  collegamento  tra  l'antica  ttadizione 
pauperistica  ed  evangelica  e  la  nuova  teologia  della  Riforma.  Questa  attenta  rico- 
gnizione della  storiografia  valdese  riguarda  in  modo  precipuo  (nell'analisi  degli 
scritti  di  Pertin  e  Gilles  della  prima  metà  del  secolo  XVII)  la  presenza  valdese  nel 
Mezzogiorno  italiano.  E  interessante  ancora  una  volta  segnalare  la  intelligente 
scelta  metodologica  (posta  al  centro  del  IV  capitolo)  di  fare  interagire  le  fonti  parti- 
colari della  tradizione  valdese  con  la  buona  conoscenza  della  storia  politica,  eco- 
nomica e  demografica  dei  luoghi  della  penetrazione  valdese:  Campania,  Calabria, 
Capitanata,  Principato  Ultra. 

È  proprio  in  queste  parti  del  volume  che  è  possibile  individuare  il  riuscito 
tentativo  di  mantenere  in  un  non  facile  equilibrio  la  storia,  per  così  dire,  materiale, 
quella  delle  fonti  notarili  o  dei  contratti  matrimoniali  cioè  delle  testimonianze  pos- 
sibili della  presenza  valdese,  e  la  storia  culturale  ricostruita  attraverso  i  riti  e  le  per- 
manenze della  religiosità  riformata,  ma  anche  attraverso,  gli  adattamenti  forzati,  i 
nicodemismi  e  le  presenze  per  così  dire  nascoste.  Infine,  di  notevole  interesse  sono 
le  indagini  che  riguardano  la  presenza  valdese  nel  contesto  più  generale  dei  rapporti 
tra  il  vicereame  napoletano  e  l'inquisizione  spagnola,  ma  anche  in  quello 
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dell'utilizzazione  in  chiave  politica  della  persecuzione  dei  movimenti  ereticali  (pp. 
165-166). 

Giuseppe  Cacciatore 


Cattolici  e  riformati  in  alta  Val  Chisone  nel  1600,  a  cura  di  Raimondo  Genre,  Villa- 
retto  Chisone  -  Roure,  Associazione  culturale  La  Valaddo,  2006  (Collana  di 
studi  storici,  2),  pp.  347,  16  tavv.  f.t. 

Il  volume  raccoglie  gli  atti  del  secondo  convegno  di  studi  sulla  storia  dell'alta 
Valle  del  Chisone  (6  agosto  2005),  organizzato  in  collaborazione  fra  il  Comune  di 
Usseaux,  l'Associazione  culturale  La  Valaddo,  l'Archivio  Diocesano  di  Pinerolo  e 
la  Società  di  Studi  Valdesi. 

A  differenza  della  prima  edizione  (se  ne  vedano  gli  atti  usciti  nel  2005,  dal 
titolo  Vicende  religiose  dell'alta  Val  Chisone)  dedicata  ad  un'apertura  panoramica 
sulla  storia  della  valle  dal  medioevo  al  Settecento,  nel  secondo  convegno  l'obiettivo 
si  è  concentrato  sugli  aspetti  di  conflitto  e  convivenza  fra  valdesi  e  cattolici  nel  cor- 
so del  XVII  secolo. 

L'occasione  per  un  approfondimento  sulla  vita  sociale  e  culturale  del  territorio 
è  stata  fornita  anche  dal  recente  riordino  del  ricco  patrimonio  documentario 
dell'Archivio  del  Priorato  di  Mentoulles,  ente  monastico  sorto  nel  XIII  secolo  e  di- 
pendente dall'abbazia  di  San  Lorenzo  di  Oulx. 

Il  primo  saggio,  di  Piercarlo  Pazé,  è  appunto  dedicato  all'analisi  della  vita 
all'interno  della  Chiesa  riformata  di  Fenestrelle  sulla  base  delle  notizie  tratte  dal  Li- 
vre des  Actes  Eclésiastiqiies  faictz  au  Consistoire  de  Fenestrelle,  conservato  presso 
l'Archivio  del  Priorato  di  Mentoulles  (documento  acquisito  ai  processi  svoltisi  a 
partire  dal  1677  per  limitare  le  libertà  di  culto  riformato  nei  territori  al  di  qua  delle 
Alpi  e  poi,  a  processi  conclusi,  rimasti  in  quell'archivio).  Il  documento  è  partico- 
larmente importante  poiché  si  tratta  dell'unico  registro  conservato  di  verbali  del 
Seicento  di  un  concistoro  di  una  Chiesa  riformata  del  Piemonte  per  un  arco  di  tem- 
po abbastanza  lungo.  L'esame  dei  registri  relativo  al  periodo  1610-1685  (ovvero 
fino  alla  revoca  dell'Editto  di  Nantes),  trascritti  in  appendice  da  Vittorio  Coletto, 
consente  di  ricostruire  la  vita  quotidiana  di  un'importante  comunità  riformata, 
dall'organizzazione  del  culto  all'attività  dei  pastori  e  del  concistoro,  dal  controllo 
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sociale  nella  comunità  alle  attività  assistenziali,  in  un  frangente  caratterizzato  dai 
ripetuti  tentativi  di  riconquista  cattolica. 

A  questo  tema  è  dedicato  il  secondo,  lungo  saggio  di  Chiara  Povero,  attraver- 
so le  vicende  dell'apostolato  dei  missionari  gesuiti  nel  corso  del  XVII  secolo,  dai 
primi  tentativi  di  radicamento  alla  fine  del  Cinquecento  fino  all'insediamento  dei 
missionari  incaricati  dal  Senato  di  Grenoble  (nel  1630  Pinerolo  era  passata  sotto  la 
sovranità  francese)  e  all'insediamento,  nel  1656,  di  una  missione  proveniente  dal 
collegio  di  Embrun.  Una  parte  consistente  del  saggio  è  inoltre  dedicata  ai  forti  con- 
trasti che  questa  presenza  suscitò  in  una  valle  a  fortissima  presenza  riformata,  con- 
cretizzatisi in  un'intensa  attività  controversistica,  orale  e  scritta. 

La  seconda  parìe  del  volume  contiene  quattro  significativi  percorsi  biografici 
di  personaggi  della  valle.  Giuseppe  Trombetto  tratteggia  la  vita  di  Jean  Balcet,  ori- 
ginario di  Pragelato,  pastore  riformato,  studente  alle  Accademie  di  Die  e  di  Ginevra, 
coinvolto  nelle  dispute  fra  arminiani  e  gomaristi  sul  tema  della  giustificazione  e  per 
essersi  schierato  a  favore  dei  primi  costretto  a  girovagare  per  il  Nord  Europa,  con- 
vertito al  cattolicesimo,  sacerdote  dapprima  a  Lione  e  poi,  alla  metà  del  secolo,  a 
Sauze  d'Oulx. 

Tutta  inserita  nella  Val  Chisone  invece  la  vicenda  di  Simon  Ronde  senior, 
priore  di  Mentoulles  dal  1629  al  1675,  studiato  da  Paolo  Cozzo:  il  periodo  di  forte 
azione  di  riconquista  della  valle,  avviata  con  il  sostegno  della  Compagnia  di  Gesù  e 
delle  autorità  statali,  diede  modo  a  Roude  di  esercitare  con  zelo  la  sua  autorità  reli- 
giosa, pretendendo  dai  riformati  la  restituzione  dei  beni  materiali  e  dei  luoghi  di 
culto  in  passato  appartenuti  ai  cattolici  e  avviando  iniziative  a  carattere  devozionale, 
ma  anche  politica,  impegnandosi  in  una  serie  di  cause  con  le  comunità  della  valle 
per  ottenere  una  rappresentanza  cattolica  paritaria  nei  consigli  comunali,  anche  lad- 
dove la  presenza  cattolica  era  di  fatto  esigua  o  addirittura  inesistente. 

La  vita  di  François  Guérin  è  oggetto  dell'intervento  di  Giorgio  Toum:  origina- 
rio di  Mentoulles,  figlio  e  nipote  di  noti  ministri  riformati,  pastore  nel  Delfinato,  in 
seguito  alla  peste  del  1630  Guérin  fu  inviato  a  soccorso  delle  Chiese  delle  Valli 
valdesi,  dove  fu  pastore  a  Bobbio  Pellice,  per  finire  condannato  a  morte  in  contu- 
macia dal  Senato  di  Torino,  per  poi  ritirarsi  nuovamente  nel  Delfinato.  L'esame 
della  sua  intensa  attività  pubblicitica,  fra  gli  anni  Trenta  e  Sessanta,  mostra  un  ca- 
rattere poco  polemistico  ed  essenzialmente  pastorale,  orientato  all'edificazione  della 
comunità  di  credenti  affidata  alle  sue  cure. 

Assai  tormentata  anche  la  carriera  ecclesiastica  di  Thomas  Gautier  junior,  ori- 
ginario di  Villaretto  Chisone  e  figlio  di  un  notaio  regio.  Daniele  Tron  ne  ricostmi- 
sce  gli  studi  a  Ginevra,  l'esercizio  del  ministero  pastorale  nella  sua  valle,  fino  ai 
processi  intentati  ai  suoi  danni  a  partire  dal  1666,  complice  la  presenza  della  mis- 
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sione  dei  gesuiti  insediati  in  Fenestrelle.  La  sua  predicazione,  costantemente  im- 
prontata alla  polemica  confessionale  in  decenni  caratterizzati  dalla  riconquista  cat- 
tolica e  precedenti  la  revoca  dell'Editto  di  Nantes,  lo  costrinsero  ad  abbandonare  la 
valle  per  svolgere  dapprima  la  sua  attività  pastorale  a  Die,  nel  Delfinato,  quindi 
l'insegnamento  universitario  in  teologia  presso  l'ateneo  di  Marburgo  (nell'Assia). 

Completano  il  volume  il  testo  di  una  conferenza  di  Franco  Trombotto  sui 
quattro  processi  per  causa  di  religione  a  carico  di  Simon  Roude  e  Jacques  Papon  fra 
il  1682  e  il  1685,  e  l'intervento  di  Mauro  Maria  Perrot  sulla  vita  economica  e  so- 
ciale nelle  comunità  della  Val  Chisone. 

Marco  Fratini 


Ricattolicìzzazione  forzata  dell  'alta  Val  Chisone  ed  emigrazione  per  causa  di  reli- 
gione (1685-1748),  a  cura  di  Raimondo  Genre,  Villaretto  Chisone  -  Roure, 
Associazione  culturale  La  Valaddo,  2007  (Collana  di  studi  storici,  3),  pp.  281, 
16  taw.  ft. 

Il  terzo  convegno  di  studi  sulla  storia  dell'alta  Valle  del  Chisone  (5  agosto 
2006)  -  nato  dalla  collaborazione  fra  il  Comune  di  Usseaux,  l'Associazione  cultu- 
rale La  Valaddo,  l'Archivio  Diocesano  di  Pinerolo  e  la  Società  di  Studi  Valdesi  -  ha 
affrontato  il  problema  della  "riconquista"  del  territorio  da  parte  delle  istituzioni  ec- 
clesiastiche e  della  corte  torinese  tra  la  fine  del  XVII  secolo  e  la  metà  del  Settecen- 
to. Si  tratta  di  un  cinquantennio  caratterizzato  da  continui  conflitti  che  coinvolsero 
anche  l'alta  valle  del  Chisone,  determinandone  anche  vari  passaggi  di  potere,  che  si 
trova  racchiuso  in  un  arco  cronologico  che  ha  i  suoi  estremi  nella  revoca  dell'Editto 
di  Nantes  (1685)  e  nell'erezione  della  diocesi  di  Pinerolo.  L'apphcazione  del  prov- 
vedimento di  Luigi  XrV  anche  nei  «pays  et  terres  delà  les  monts»,  come  illustrato 
nel  saggio  di  Ettore  Peyronel,  fu  piuttosto  immediata  e  comportò  l'interdizione 
dell'esercizio  pubblico  della  religione  riformata,  l'esilio  di  tutti  i  ministri  di  culto 
residenti  nell'alta  valle,  seguiti  da  consistenti  gruppi  di  popolazione,  la  demolizione 
dei  templi  riformati  salvo  quelli  riconvertiti  in  chiese  cattoliche.  Tuttavia,  nono- 
stante la  dura  politica  di  controllo  nei  confronti  delle  comunità  valdesi,  dalla  ricerca 
emerge  uno  scarso  successo  delle  campagne  di  conversione  e,  da  alcuni  elementi  di 
vita  sociale  negli  anni  seguenti,  durante  i  quali  pare  possibile  nutrire  speranze  di  li- 
bertà religiosa,  si  registra  il  sopravvivere  di  alcuni  momenti  di  vita  comunitaria. 
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Una  nuova  "primavera  di  speranza"  per  i  riformati  (le  cui  vicende  sono  esa- 
minate da  Walter  Canavesio)  si  aprì  nel  1708,  con  la  cacciata  dei  francesi  dalla  valle 
ed  il  ristabilimento  del  confine  sul  crinale  alpino.  La  politica  ambigua  di  Vittorio 
Amedeo  II,  che  era  alleato  dei  paesi  protestanti  in  funzione  anti-francese,  illuse  per 
poco  tempo  i  valdesi  che  tentarono,  grazie  anche  alla  collaborazione  della  vicina 
Val  Pellice,  di  riorganizzare  la  loro  vita  comunitaria  come  testimonia  un'ampia  ed 
interessante  relazione  redatta  dal  gesuita  Guido  Reveron,  di  stanza  nella  missione  di 
Fenestrelle.  Tuttavia,  già  qualche  anno  prima  del  Trattato  di  Utrecht,  la  politica  di 
riconquista  attuata  dalla  corte  torinese  contribuì,  accanto  all'impegno  delle  missioni 
gesuitiche,  a  restringere  progressivamente  gli  spazi  a  disposizione  per  le  pratiche 
fondamentali  della  vita  comunitaria. 

Le  varie  ondate  di  esiho  alle  quali  furono  sottoposti  i  valdesi  della  Val  Prage- 
lato,  nel  1685,  1687  e  1699,  li  indussero  a  cercare  asilo  soprattutto  in  Germania,  ac- 
colti in  territori  luterani,  nei  quali  il  diritto  ad  una  piena  libertà  religiosa  fu  un 
aspetto  tutt'altro  che  ovvio.  Tuttavia,  considerati  come  precursori  della  Riforma,  i 
valdesi  ottennero  il  diritto  alla  pratica  pubblica  della  propria  religione  in  quattro  ter- 
ritori. In  questi  luoghi  di  nuovo  insediamento,  con  la  fondazione  di  nuovi  villaggi,  i 
valdesi  riuscirono  a  preservare  a  lungo,  come  dimostra  Albert  de  Lange,  la  propria 
identità  comunitaria,  fino  ai  tempi  odierni. 

La  vita  religiosa  delle  parrocchie  cattoliche  (all'incrocio  fi-a  il  potere 
dell'abbazia  di  Santa  Maria  di  Pinerolo  e  la  prevostura  di  Oulx)  nel  cinquantennio 
oggetto  del  convegno  è  ripercorso  da  Giorgio  Grietti  principalmente  con  il  ricorso 
alla  documentazione  delle  visite  pastorali.  La  riconquista  della  valle  portò  con  sé 
una  riorganizzazione  della  geografia  parrocchiale,  la  nomina  di  curati  regi  in  alcune 
località,  l'erezione  di  nuove  sedi  parrocchiali,  che  si  affiancano  alle  prerogative  del 
priorato  di  Mentoulles  e  all'attività  della  missione  di  Fenestrelle. 

All'insediamento  dei  gesuiti  è  dedicato  l'ampio  saggio  di  Chiara  Povero,  che 
spinge  l'arco  cronologico  della  sua  trattazione  ben  oltre  la  metà  del  Settecento,  per 
raggiungere  il  1773,  ano  della  soppressione  della  Compagnia  di  Gesù.  L'attività 
della  missione  negli  ambiti  della  conversione  dei  riformati  e  dell'assistenza  ai  cat- 
tolici e  dei  neoconvertiti  sopravvisse  fra  difficohà  organizzative  ed  economiche  e 
trovò  resistenze  da  parte  dello  Stato  e  del  clero  secolare,  che  talvolta  finirono  per 
sostituirli  nel  controllo  di  alcune  pratiche  di  ricattolicizzazione  della  valle,  come  e- 
videnziano  gli  episodi  della  fondazione  dell'Ospizio  dei  catecumeni  a  Pinerolo  nel 
1743  e  la  creazione  di  congregazioni  di  carità  sul  territorio,  amministrate  da  quella 
centrale  torinese. 

In  conclusione  del  volume  è  inserito  un  saggio  di  Piercarlo  Pazé  dedicato  a 
scuola  e  scolarizzazione  nella  Val  Pragelato  fra  medioevo  e  Settecento.  Ne  emerge 
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un  quadro  di  grande  interesse,  che  merita  di  essere  ulteriormente  approfondito,  in 
cui  la  vita  comunitaria  dei  valdesi  presenta  momenti  di  una  mediazione  tra  fedeli  e 
cultura  scritta  operata  dai  barba,  i  predicatori  itineranti  che  caratterizzano  il  Quat- 
trocento. Tuttavia,  in  un  panorama  di  scarsa  alfabetizzazione,  segnali  di  crescita  del 
livello  di  istruzione  si  registrano  nel  corso  del  XV  secolo,  quando  alcune  famiglie 
riescono,  in  un  momento  di  maggiore  sviluppo  economico,  ad  avere  una  maggiore 
frequentazione  con  i  prodotti  della  cultura  scritta.  Della  circolazione  di  testi  mano- 
scritti di  varia  natura,  importati  da  altre  aree  o,  in  alcuni  casi,  copiati  nella  vai  Pra- 
gelato,  conservati  e  trasmessi  come  testimonianza  della  storia  del  valdismo  fino  alla 
metà  del  Seicento,  fa  fede  la  vicenda  qui  illustrata  relativa  ai  manoscritti  della  fami- 
glia Blanc  di  Fenestrelle,  che  finirono  alla  biblioteca  universitaria  di  Cambridge.  Al 
panorama  dell'istruzione  popolare,  in  ambito  valdese  e  cattolico,  tra  il  secolo  della 
Riforma  e  l'aimessione  sabauda  a  inizio  Settecento,  è  dedicata  la  parte  conclusiva 
del  saggio. 

Marco  Fratini 


Giorgio  Spini,  Italia  di  Mussolini  e  protestanti,  prefazione  di  Carlo  Azeglio  Ciam- 
pi, introduzione  di  Guido  Verucci,  cura  di  Stefano  Gagliano,  Torino,  Claudia- 
na ("Studi  storici"),  2007,  pp.  326. 

Nell'ultimo  tempo  della  sua  lunga  e  operosa  vita  Giorgio  Spini  si  era  dedicato 
alla  ricostruzione  della  presenza  protestante  nell'Italia  fascista,  anche  come  ritomo 
a  un  percorso  personale.  La  morte  che  lo  colse  alla  soglia  dei  novanta  anni  ha  la- 
sciato il  suo  lavoro  incompiuto,  sedici  capitoli  faticosamente  ricuperati  dal  compu- 
ter che  si  arrestano  intomo  al  1936.  Il  curatore  li  ha  corretti  con  molta  discrezione 
(rimangono  alcune  ripetizioni),  ha  aggiunto  varie  note  con  qualche  svista  e  un  ulti- 
mo capitolo  sulle  reazioni  delle  chiese  evangeliche  dinanzi  alla  legislazione  antise- 
mita, che  utilizza  un  precedente  studio  di  Spini.  Qualche  svista  anche  nell'indice  dei 
nomi. 

Valeva  la  pena  di  ricuperare  questa  stesura  provvisoria?  Certamente  si,  a  con- 
dizione di  non  considerare  il  volume  come  una  storia  completa  del  periodo.  Basti 
vedere  che  manca  ogni  accenno  alla  persecuzione  dei  pentecostali,  un  tema  caro  a 
Spini,  che  nel  dopoguerra  democristiano  si  batté  energicamente  per  la  fine  delle  di- 
scriminazioni pohziesche  nei  loro  confronti  introdotte  dal  regime  fascista.  Tra  le 
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altre  lacune  ricordiamo  la  soppressione  dell'esercito  della  salvezza  e  poi  il  massacro 
dei  testimoni  dì  Geova;  il  fatto  che  non  siano  protestanti  non  avrebbe  certo  impedito 
a  Spini  di  denunciare  la  repressione  fascista  nei  loro  confronti,  se  la  morte  non 
avesse  fermato  la  sua  penna.  Lo  stesso  vale  per  le  vicende  delle  chiese  evangeliche 
dinanzi  alle  guerre  fasciste  in  Etiopia  e  poi  nel  conflitto  mondiale.  La  conclusione 
del  volume  sarebbe  certamente  stata  la  confessione  di  peccato  proposta  al  Sinodo 
valdese  dal  pastore  Subilia  l'S  settembre  1943,  dopo  le  "giornate  del  Ciabàs",  cui 
Spini  aveva  partecipato. 

Spini  era  stato  un  protagonista  minore  del  periodo  fascista  (era  nato  nel  1916), 
però  di  grande  attenzione  e  vivacità.  I  capitoli  che  ci  ha  lasciato  sono  a  metà  tra 
l'autobiografia  e  la  ricostruzione  storica,  condotta  in  parte  sul  suo  ricco  archivio  di 
ritagli  di  giornali  evangelici  e  cattolici  dell'epoca  (il  curatore  avrebbe  potuto  dirce- 
ne qualcosa),  in  parte  sugli  studi  editi  degli  ultimi  decenni.  La  dimensione  domi- 
nante rimane  la  memoria,  o  meglio  la  rivisitazione  personale  di  un  periodo  vissuto 
con  forte  partecipazione  e  un'informazione  diretta,  anche  per  i  particolari  e  i  giudizi 
che  non  lasciano  traccia  scritta,  tanto  più  preziosi.  Il  quadro  generale  delle  vicende 
delle  chiese  evangeliche  è  già  noto.  Spini  lo  ripercorre  e  arricchisce  con  note  perso- 
nali di  grande  interesse.  E  significativo  che  dedichi  circa  la  metà  dei  suoi  capitoli 
alle  riviste  evangeliche  di  cultura,  di  cui  era  stato  lettore  e  protagonista  minore. 
Purtroppo  mancano  una  sua  nota  sulle  fonti  utilizzate  e  notizie  sull'impianto  arti- 
colato del  volume  che  avrebbe  voluto  realizzare,  di  cui  rimangono  soltanto  le  pagi- 
ne che  aveva  chiesto  a  Fulvio  Ferrarlo  sulla  religiosità  di  Ugo  Janni. 

Spini  era  un  grande  affabulatore,  i  capitoli  che  ci  ha  lasciato  sono  discorsi  a 
ruota  libera.  In  fondo  è  un  pregio,  se  Spini  avesse  potuto  rivederli  avrebbe  corretto 
qualche  svista  e  qualche  sbavatura,  a  danno  dell'efficacia  comunicativa.  Si  vedano 
le  troppe  descrizioni  dei  valdesi  come  «sempliciotti»  e  analoghe  critiche  ai  dirigenti 
delle  chiese,  efficaci  in  una  conferenza,  qui  però  ripetitivi  e  alla  fine  stucchevoli. 
Non  ho  dubbi  che  se  Spini  avesse  potuto  rivedere  il  suo  testo  avrebbe  confermato  i 
giudizi  di  fondo  e  rinunciato  a  quelli  di  facile  polemica.  E  non  avrebbe  contrapposto 
il  coraggio  della  rivista  «Ebenezer»  dinanzi  alla  persecuzione  dei  pentecostali  alla 
viltà  dei  dirigenti  valdesi  («che  si  vantavano  discendenti  di  eroi,  come  Janavel  e 
Arnaud»,  p.  236,  ma  non  osavano  sfidare  il  regime),  dimenticando  che  la  polizia 
fascista  aveva  ben  poco  interesse  alle  riviste  evangeliche  di  scarsa  diffusione  e  ben 
altra  attenzione  ai  comportamenti  delle  dirigenze  delle  chiese.  L'unica  critica  di 
fondo  che  si  può  muovere  alle  pagine  di  Spini  (non  dimenficando  che  sono  provvi- 
sorie e  incomplete)  è  che  la  sua  attiva  militanza  negli  anni  fascisti  per  un  rinnova- 
mento della  testimonianza  evangelica  gli  impedisce  di  riconoscere  che  a  monte 
della  prudenza  dei  dirigenti  evangelici  nei  confronti  del  regime  c'era  una  secolare 
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cultura  protestante  di  rispetto  e  obbedienza  verso  l'autorità  dello  stato,  un  tema  che 
pure  egli  aveva  ampiamente  trattato  nei  suoi  studi  precedenti. 


Giorgio  Rochat 
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Relazione  del  Seggio  SSV  sull'attività  2006-2007 


per  l'Assemblea  ordinaria  del  25  agosto  2007 
Attività  ordinaria 

Vita  della  Società 

Nel  corso  di  questo  anno  sociale  (settembre  2006  -  agosto  2007)  il  Seggio 
della  Società  di  Studi  Valdesi  (Gabriella  Ballesio,  vicepresidente;  Vittorio  Diena, 
cassiere;  Marco  Fratini,  segretario;  Pawel  Gajewski;  Daniele  Jalla;  Gino  Lusso; 
Susanna  Peyronel,  presidente,  e  Oriana  Bert  e  Giulio  Griglio,  revisori  dei  conti)  ha 
lavorato  con  regolarità  sia  per  sviluppare  le  attività  previste  dalla  gestione  ordinaria 
della  Società,  sia  per  realizzare  alcuni  progetti  più  ambiziosi,  di  cui  si  renderà  conto 
in  seguito. 

Per  mantenere  la  programmazione  che  era  stata  delineata  alla  fine  dell'anno 
2005-2006  si  è  dovuto  affrontare  anche  il  problema  della  precaria  situazione 
finanziaria,  che  dall'anno  scorso  è  divenuta  un  punto  nodale  nella  vita  della  Società. 
Dando  seguito  al  mandato  che  era  stato  consegnato  al  nuovo  Seggio  dall'assemblea 
dello  scorso  anno,  in  cui  il  problema  finanziario  e  dell'autonomia  della  Società  era 
stato  al  centro  di  un  vivace  dibattito,  si  è  iniziato  un  lavoro  di  confronto  più  intenso 
con  la  Fondazione  Centro  Culturale  Valdese  per  trovare  soluzioni  comuni,  che 
permettano  ad  entrambi  gli  enti  sia  un  adeguato  finanziamento,  sia  un 
coordinamento  di  iniziative  e  progetti,  pur  nel  rispetto  delle  reciproche  specificità. 

Il  Seggio  uscente,  nel  prendere  atto  della  richiesta  di  Pawel  Gajewski  e  Gino 
Lusso  di  non  riproporre  la  propria  candidatura  per  il  prossimo  Seggio,  che  sarà 
eletto  da  questa  Assemblea,  e  di  Oriana  Bert  come  revisore  dei  conti,  li  ringrazia 
tutti  calorosamente  per  il  prezioso  contributo  che  haimo  dato  in  questi  armi  alle 
attività  della  Società  e  si  augura  che  la  loro  collaborazione  non  venga  interrotta. 

La  Società,  e  in  particolare  il  Comitato  scientifico  della  Società,  ha  perso 
nell'anno  trascorso  due  dei  suoi  membri  più  autorevoli,  Attilio  Agnoletto,  ordinario 
di  Storia  del  Cristianesimo  a  Milano,  e  soprattutto  Giorgio  Spini  che  è  stato,  nella 
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cultura  italiana,  uno  degli  storici  più  prestigiosi  del  mondo  protestante  e  che  ha  per 
anni  animato  la  Società  e  le  sue  iniziative.  Tra  gli  amici  e  collaboratori  della 
Società,  che  hanno  più  volte  dato  un  contributo  alle  sue  attività  e  ai  Convegni,  sono 
scomparsi  Marziano  Guglielminetti,  ordinario  di  Letteratura  italiana  a  Torino,  e 
Antonio  Rotondò,  ordinario  di  Storia  moderna  a  Firenze.  Particolarmente  dolorosa 
infine  è  stata  la  recentissima  scomparsa  di  Francesca  Spano,  intelligenza  viva  e 
sempre  presente,  ed  amica  di  molti  di  noi. 

In  seguito  alla  scomparsa  di  questi  studiosi,  il  Seggio  ha  considerato 
necessario  invitare  ad  entrare  nel  Comitato  scientifico  altri  specialisti.  Hanno 
accettato  di  fame  parte  Marina  Benedetti,  Luciana  Borghi  Cedrini,  Pietro  Clemente, 
Philippe  Joutard,  Tullio  Telmon.  Il  Seggio  ha  anche  iniziato  una  discussione  sulle 
funzioni  di  questo  Comitato  scientifico,  che  per  il  momento  assolve  fiinzioni  più 
onorifiche  che  sostanziali. 

Soci  e  abbonamenti 

Ad  oggi  la  SSV  conta  393  soci  effettivi  (di  cui  63  iscritti  a  ruolo  nella  Tavola 
valdese).  Il  "Bollettino"  della  Società,  oltre  a  tutti  i  soci,  viene  inviato  a  circa  170 
abbonati  (di  cui  53  iscritti  a  ruolo  nella  Tavola  valdese)  la  cura  dei  quali  -  dopo 
l'accordo  editoriale  stabilito  con  la  Claudiana  -  spetta  direttamente  alla  casa 
editrice.  Il  quadro  della  sua  distribuzione  è  completato  da  89  cambi  con  riviste 
storiche  italiane  e  straniere  (che  vengono  a  incrementare  il  patrimonio  della 
Biblioteca  SSV)  e  58  omaggi.  La  tiratura  complessiva  è  quindi  di  circa  850  copie 
(comprensive  di  quelle  date  agli  autori,  ecc.).  Di  queste  finiscono  all'estero  un 
centinaio  di  esemplari. 

"La  beidana",  anch'essa  inviata  a  tutti  i  soci,  annovera  inoltre  178  abbonati, 
41  cambi  e  43  omaggi,  con  una  tiratura  di  circa  1.200  copie,  una  parte  delle  quali 
distribuite  nelle  edicole  della  zona. 

Patrimonio  culturale 

Biblioteca  della  Società 

La  gestione  del  patrimonio  librario  della  Biblioteca  è  affidata,  come  negli  anni 
scorsi,  alla  Fondazione  Centro  Culturale  Valdese.  Ciò  pennette  di  assicurare 
favorevoli  condizioni  di  consultazione,  garantendo  un'apertura  al  pubblico  per 
complessive  30  ore  settimanali.  Prosegue  inoltre  l'attività  di  catalogazione 
informatizzata  in  SBN  della  Biblioteca  della  Società,  con  i  necessari  aggiornamenti 
sulla  base  delle  nuove  acquisizioni. 
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Archivio  storico 

La  Società  ha  continuato  a  garantire  per  20  ore  settimanali  la  cura  e  la  messa  a 
disposizione  degli  studiosi  del  proprio  Archivio  storico,  depositato  presso 
l'Archivio  della  Tavola  valdese.  Nel  corso  dell'anno  sono  pervenuti  gli  archivi  della 
famiglia  Malan-Rivoir  (donato  da  Roberto  Malan)  e  del  pastore  Carlo  Lupo  (donato 
dalla  figlia  Graziella  Lupo). 

Archivio  fotografico 

La  Società  di  Studi  Valdesi  ha  collaborato  nell'anno  in  corso  alla  gestione 
dell'Archivio  Fotografico  ora  affidato  alla  Fondazione  Centro  Culturale  Valdese. 

Tra  i  doni  ricevuti  quest'anno  dalla  SSV  segnaliamo  il  fondo  di  lastre  e 
stereoscopie,,  corredato  da  un  prezioso  stereoscopio,  della  famiglia  Lupo-Malan, 
dato  da  Graziella  Lupo  e  le  fotografie  della  famiglia  Malan-Rivoir,  complementari 
ai  rispettivi  archivi  cartacei. 

La  conservatrice  dell'AFV  Gabriella  Ballesio  ha  seguito  anche  quest'anno  il 
seminario  sulla  conservazione  del  patrimonio  fotografico  (tenuto  da  Anne  Cartier- 
Bresson)  organizzato  nel  quadro  della  II  Settimana  della  Fotografia  europea  a 
Reggio  Emilia  dal  2  al  5  maggio  2007. 

Ricordiamo  che  l'Archivio  Fotografico  è  aperto  al  pubblico  per  la 
consultazione  ogni  venerdì  mattina. 

Manifestazioni 

Convegni  storici 

In  occasione  del  125°  anniversario  della  Società,  il  XL  VI  Convegno  di  studi 
sulla  Riforma  e  sui  movimenti  religiosi  in  Italia  (2  e  3  settembre  2006)  aveva  come 
titolo  Heritage(s).  Formazione  e  trasmissione  del  patrimonio  culturale  valdese,  a 
cura  di  Daniele  Jalla.  Si  tratta  di  un  tema  che  non  era  stato  ancora  oggetto  di  una 
riflessione  a  tutto  campo;  il  patrimonio  culturale  "valdese"  e  la  particolare 
concezione  di  patrimonio  che  -  per  iniziativa  della  Società,  ma  non  solo  -  ha 
caratterizzato  e  caratterizza  le  Valli  valdesi,  e  che  è  stato  salvaguardato  e  trasmesso 
dalla  comunità  valdese  come  parte  costitutiva  della  propria  identità.  Il  convegno  ha 
esplorato  gli  elementi  dalla  storia  al  territorio,  alla  lingua,  alle  tradizioni  -  e  i 
soggetti  che  hanno  contribuito  a  costituire  e  organizzare  tale  patrimonio,  le  forme  e 
le  modalità  della  sua  tutela,  la  loro  valorizzazione  e  gestione.  Si  prevede  la 
pubblicazione  degli  Atti  del  Convegno  nel  corso  del  2008. 
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Quest'anno,  dall'S  al  9  settembre  2007,  si  terrà  il  XL  VII  Convegno  di  studi 
dal  titolo  Con  o  senza  le  armi.  Controversistica  religiosa  e  resistenza  armata 
nell'età  moderna.  Il  Convegno,  con  l'apporto  di  studiosi  da  tutta  Italia,  esaminerà 
alcuni  momenti  del  conflitto  religioso  in  atto  nell'Europa  dell'età  moderna  tra 
cattolici  e  protestanti,  per  quel  che  riguarda  sia  la  controversistica  politico- 
teologica,  sia  lo  scontro  armato  tra  differenti  confessioni  e  la  resistenza  armata 
contro  i  sovrani. 

Convegno  storico  del  Laux  (Val  Chisone) 

Per  il  quarto  anno  consecutivo  la  SSV  ha  collaborato  al  progetto  di 
valorizzazione  della  storia  dell'alta  Val  Chisone  promosso  dal  Comune  di  Usseaux, 
con  il  Centro  di  Studi  e  Ricerche  sul  Cattolicesimo  della  Diocesi  di  Pinerolo  e 
l'Associazione  culturale  "La  Valaddo".  Il  convegno  di  quest'anno  ha  avuto  luogo  il 
4  agosto  2007  alla  borgata  del  Laux,  e  ha  avuto  titolo  «Cattolici  e  Valdesi.  Dai 
conflitti  alla  convivenza:  l'estinzione  del  valdismo  e  l'affermazione  del 
cattolicesimo  nella  Val  Pragelato  (XVIII  secolo)».  È  stato  presieduto  da  Bruno 
Bellion  e  Aurelio  Bernardi,  e  ha  visto  gli  interventi  di  Piercarlo  Pazè,  Giorgio 
Grietti,  Robert  Zwilling,  concludendosi  con  una  tavola  rotonda  finale  alla  quale, 
oltre  ai  relatori,  hanno  partecipato  Daniele  Tron  e  Walter  Canavesio. 

Durante  la  giornata  è  stato  presentato  il  volume  degli  Atti  del  convegno 
dell'anno  scorso,  Ricattolicizzazione  dell'alta  Val  Chisone  ed  emigrazione  per 
causa  di  religione  di  religione  (J  685-1 748). 

Serata  pubblica  della  SSV 

La  conferenza  pubblica  tradizionalmente  organizzata  dalla  SSV  a  Torre 
Pellice  nella  serata  del  giorno  di  apertura  del  Sinodo  valdese  e  metodista  ha  avuto 
nel  2006  come  oggetto  la  presentazione  e  discussione  del  libro  di  Marina  Benedetti 
//  santo  bottino.  Circolazione  di  manoscritti  valdesi  nell'Europa  del  Seicento, 
pubblicato  dalla  Claudiana  nella  collana  della  Società  (n.  24),  con  la  partecipazione 
del  prof.  Grado  G.  Merlo  e  dell'autrice. 

Festival  Storia 

Nell'ambito  della  Manifestazione  del  Festival  Storia  «Imputato  alzatevi!» 
(svoltosi  a  Saluzzo  e  Savigliano),  la  Società  ha  partecipato,  nella  serata  del  19 
ottobre  2006,  con  gli  interventi  di  Marina  Benedetti  e  Susanna  Peyronel  sul  tema 
«L'Inquisizione,  un  tribunale  della  fede:  valdesi  e  inquisitori».  Ha  concluso  la 
serata  la  Corale  valdese  di  Torre  Pellice  e  l'Associazione  Musicainsieme. 
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Presentazioni  di  pubblicazioni 

Il  10  novembre  2006  a  Pinerolo,  presso  la  Biblioteca  Civica,  è  stato  presentato 
il  volume  della  Società  Libri  biblioteche  e  cultura  nelle  Valli  Valdesi  in  età 
moderna,  a  cura  di  Marco  Fratini  e  pubblicato  dalla  Claudiana  nella  collana  della 
Società  (n.  25);  sono  intervenuti  Guido  Gentile  e  Grado  G.  Merlo. 

L'  1 1  novembre  2006,  presso  la  Sala  Albarin  di  Lusema  San  Giovanni,  è  stato 
presentato  il  fascicolo  monografico  de  «La  beidana»  (n.  56)  dedicato  al  II 
centenario  della  costruzione  del  tempio  valdese;  vi  sono  stati  interventi  di  Francesca 
Spano  e  Marco  Fratini; 

Il  16  dicembre  2006,  presso  la  Civica  Galleria  d'arte  contemporanea  Filippo 
Scroppo  di  Torre  Pellice,  è  stato  presentato  il  fascicolo  monografico  de  «La 
beidana»,  dedicato  all'arte  del  Novecento  nelle  Valli  valdesi. 

Il  3 1  gennaio  2007  si  è  svolta,  in  collaborazione  con  il  Centro  Evangelico  di 
Cultura  A.  Pascal,  presso  l'Archivio  di  Stato  di  Torino,  la  presentazione  del  libro  di 
Marina  Benedetti  //  santo  bottino.  Circolazione  di  manoscritti  valdesi  nell  'Europa 
del  Seicento,  pubblicato  dalla  Claudiana  nella  collana  della  Società  (n.  24),  con  la 
partecipazione  di  Lodovica  Braida  e  Grado  G.  Merlo,  oltre  che  dell'autrice. 

Il  10  febbraio  2007  è  stato  presentato  a  Torre  Pellice  il  CD-rom  Valli  di  Luce. 
Immagini  dall  'Archivio  Fotografico  Valdese  con  gli  interventi  di  Barbara  Bergaglio 
e  Pierangelo  Cavanna,  e  la  partecipazione  delle  curatrici  Gabriella  Ballesio  ed 
Enrica  Morra. 


Pubblicazioni 

Bollettino 

Il  Bollettino  è  da  sempre  lo  strumento  più  diffiiso  e  continuo  della  presenza 
della  Società  nella  realtà  culturale  anche  estema  al  mondo  protestante,  tra  gli 
studiosi  e  gli  accademici  italiani,  con  una  tiratura  media  di  850  copie.  Nel  2007  è 
uscito  il  n.  199  (datato  dicembre  2006),  a  carattere  miscellaneo  ed  è  ormai  in  corso 
di  stampa  il  n.  200  (datato  giugno  2007),  contenente  gli  Atti  del  Convegno  del  2005 
sui  «Tribunali  della  fede»,  corrispondente  al  n.  26  della  Collana  storica. 

La  beidana 

De  «La  beidana»,  semestrale  di  "cultura  e  storia  nelle  Valli  valdesi"  sono  stati 
pubblicati  tre  fascicoli:  n.  58  (febbraio,  miscellaneo),  59  (agosto,  miscellaneo);  la 
pubblicazione  del  60  è  prevista  nel  corso  dell'autunno. 
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Opuscolo  in  occasione  del  1 7  febbraio 

Il  tradizionale  opuscolo  edito  in  occasione  del  17  febbraio,  anniversario  delle 
"Lettere  Patenti"  di  Carlo  Alberto  del  1848,  nel  2007  è  stato  realizzato  da  Marina 
Benedetti,  sul  tema  Donne  valdesi  nel  medioevo. 

Collana  storica 

Nella  Collana  storica  che  la  SSV  pubblica  presso  l'editrice  Claudiana,  nel 
2007  è  in  corso  di  stampa  il  volume  n.  26  (corrispondente  al  n.  200  del  Bollettino) 
che  raccoglie  gli  Atti  del  XL  VI  Convegno  storico  tenutosi  nell'anno  2005  dal  titolo 
«I  tribunali  della  fede:  continuità  e  discontinuità  dal  medioevo  all'età  moderna»,  a 
cura  di  Susanna  Peyronel. 

Progetti  speciali 

Sito  internet 

Dall'autunno  2006  è  stato  reso  interamente  attivo  il  sito  internet  della  Società 
(www.studivaldesi.org)  in  cui,  oltre  alla  sua  storia,  alle  sue  pubblicazioni  e  al  suo 
patrimonio  sono  segnalate  le  attività  e  le  novità.  Il  sito  è  uno  strumento 
fondamentale  per  far  conoscere  la  SSV  a  un  pubblico  sempre  più  vasto,  ma  richiede 
un  continuo  aggiornamento  e  su  questo  il  seggio  dovrà  investire  alcune  risorse. 

Mostra  Manoscritti  valdesi  medievali 

Il  progetto  di  una  mostra  che  riunisse  i  manoscritti  medievali  valdesi  dispersi 
in  Europa,  elaborato  nel  2004,  non  aveva  avuto  seguito  a  causa  di  varie  difficoltà 
ma,  dopo  la  pubblicazione  del  libro  //  santo  bottino  di  Marina  Benedetti,  sono  stati 
ripresi  con  successo  i  contatti  in  vista  di  un'esposizione  che  illustri  le  vicende  dei 
due  fondi  conservati  presso  la  University  Library  di  Cambridge  e  la  Bibliothèque 
Publique  et  Universitaire  di  Ginevra. 

Si  è  costituito  un  Comitato  organizzatore  di  cui  fanno  parte  Gabriella  Ballesio 
(coordinatice).  Marina  Benedetti  (direzione  scientifica),  Margherita  Bert 
(architetto),  Marco  Fratini  (SSV),  Maria  Gattullo  (Archivio  di  Stato  di  Torino), 
Daniele  Jalla  (SSV)  e  un  Comitato  scientifico  composto  da  Gabriel  Audisio.  Marina 
Benedetti  (coordinatrice),  Peter  Biller,  Marco  Carassi,  Albert  de  Lange,  Grado  G. 
Merlo,  Kurt  Viktor  Selge,  Lothar  Vogel. 

La  mostra  sarà  allestita  presso  l'Archivio  di  Stato  di  Torino  nell'autunno 
2008,  se  la  ricerca  di  finanziamenti  presso  il  Ministero  dei  Beni  Culturali,  la 
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Regione  Piemonte  e  le  Fondazioni  bancarie  avrà  buon  esito,  come  vivamente  ci 
auguriamo. 

Commissione  per  il  150°  anniversario  dell  'Unità  d'Italia  (CCUI) 

Su  mandato  del  Sinodo  del  2006  la  Tavola  valdese  ha  costituito  una 
commissione  per  preparare  e  coordinare  iniziative  che  sottolineino  l'apporto 
protestante  al  Risorgimento,  in  vista  dell'anniversario  dell'unità  italiana.  Alla  prima 
riunione  della  commissione  (di  cui  fa  parte  Gabriella  Ballesio  come  rappresentante 
della  SSV)  è  seguita  una  giornata  di  seminario  presso  la  Facoltà  valdese  di  Teologia 
di  Roma  il  14  aprile  2007,  che  ha  riunito  una  trentina  di  studiosi  di  Chiese 
evangeliche  e  di  varie  Università. 

Commissione  per  le  celebrazioni  del  500°  anniversario  della  nascita  di  Giovanni 
Calvino  2009 

Su  mandato  della  Tavola  si  è  costituito  un  Comitato  organizzatore  in  cui  sono 
rappresentati  diversi  enti  (Tavola  valdese,  Facoltà  di  teologia,  Centro  Culturale 
Pascal  di  Torino,  Società  di  Studi  Valdesi).  La  Società  è  rappresentata  nel  Comitato 
da  Susanna  Peyronel  (presidente),  e  da  Pawel  Gajewski  (segretario).  Il  Comitato  ha 
avuto  nel  corso  dell'anno  tre  incontri  in  cui  sono  state  deliberate  alcune  iniziative 
(convegni,  mostra,  video)  il  cui  finanziamento  e  la  cui  attuazione  dovranno  avvenire 
nei  prossimi  mesi. 

Situazione  fìnanziaria 

Il  bilancio  2006,  approvato  dall'Assemblea  dei  soci  dell'aprile  2007,  si  è 
concluso  in  modo  decisamente  positivo  in  quanto,  sia  pure  all'ultimo  momento,  è 
pervenuto  il  contributo  del  Ministero  dei  Beni  Culturali:  ciò  ha  permesso  la 
realizzazione  di  quasi  tutte  le  iniziative  precedentemente  esposte. 

Permane  comunque  precaria  la  situazione  economica  della  SSV  dovuta 
all'incertezza  dei  finanziamenti  alla  gestione  sia  regionali  (è  confermato  per  il 
momento  solo  quello  per  il  2007),  sia  soprattutto  ministeriali  (non  abbiamo  ancora 
ricevuto  nessuna  notizia). 

Per  affrontare  tale  difficile  contingenza  si  sono  attivate  alcune  iniziative, 
dirette  sia  al  reperimento  di  fondi  per  progetti  specifici  (richieste  alla  Regione  e  al 
fondo  "otto  per  mille"  della  Tavola),  sia  a  concordare  iniziative  con  la  Fondazione 
Centro  Culturale  Valdese,  in  modo  da  presentare  ai  potenziali  enti  finanziatori  una 
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Struttura  gestionale  ed  operativa  più  complessa  ed  articolata,  in  grado  di  accedere  a 
finanziamenti  più  sostanziosi. 

Il  bilancio  preventivo  2008,  fra  breve  illustrato,  testimonia  questo 
problematico  contesto  e,  come  quello  del  2007  approvato  lo  scorso  anno  e  per  il 
quale  al  momento  non  siamo  ancora  in  grado  di  fare  alcuna  previsione,  si  chiude 
con  una  perdita  nonostante  il  contenimento  delle  iniziative. 


Il  Seggio  006-2007 
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Cronaca  del 

XLVII  Convegno  di  studi  sulla  Riforma  e  sui  movimenti  religiosi  in  Italia 
Torre  Pellice,  8-9  settembre  2007 

Con  o  senza  le  armi: 
controversìstica  religiosa  e  resistenza  armata  nell'età  moderna 

L'8  settembre  si  è  aperto  a  Torre  Pellice  l'annuale  convegno  organizzato  dalla 
Società  di  Studi  Valdesi,  ormai  alla  XL  VII  edizione  pur  essendo  giunti  al  suo 
cinquantesimo  anno  di  vita,  dal  momento  che  il  primo  fu  inaugurato  nel  1957  su 
iniziativa  di  Giorgio  Spini  e  Augusto  Armand  Hugon,  come  ha  ricordato  Paolo 
Simoncelli  all'apertura  dei  lavori.  La  ricchezza  degli  interventi  e  delle  riflessioni 
proposte  non  permette  in  questa  sede  di  dar  conto  nel  dettaglio  delle  esposizioni  dei 
relatori  presto  raccolte  in  una  pubblicazione,  ma  si  cercherà  di  tratteggiare  almeno 
in  parte  le  problematiche  emerse. 

L'intervento  di  apertura,  dal  titolo  «Morire  piuttosto  che  obbedire  a  un 
Principe  così  perfido»:  resistenza  armata  e  Valdesi  nel  Cinquecento,  è  stato  quello 
di  Susanna  Peyronel,  presidente  della  Società  di  Studi  Valdesi  e  insieme  con  Pawel 
Gajewski  coordinatrice  del  convegno,  che  ha  rievocato  le  vicende  dei  valdesi  nel 
periodo  compreso  tra  il  1559  e  il  1561.  Nell'ottobre  del  1560  Emanuele  Filiberto, 
dopo  avere  emanato  pochi  mesi  prima  da  Nizza  un  decreto  in  cui  aboliva  ogni 
libertà  di  coscienza,  scatenò  una  campagna  militare  contro  la  comunità  valdese  (con 
il  consueto  pretesto  giuridico  della  lesa  maestà  per  coloro  che  desideravano  uscire 
dal  grembo  della  cattolicità),  e  riuscì  a  concludere  rapidamente  le  ostilità, 
inducendo  gli  "eretici"  a  prepararsi  all'abiura.  Tuttavia,  nel  dicembre  dello  stesso 
anno,  le  comunità  valdesi  decisero  di  resistere  in  unione  con  la  vicina  valle  di  San 
Martino,  spinta  all'alleanza  dal  desiderio  di  non  perdere  i  privilegi  concessi 
dall'embrionale  entità  statale  sabauda,  nella  speranza  di  infliggere  una  sconfitta  alle 
truppe  regolari.  E  così  accadde  poiché  dopo  alcuni  mesi  di  guerriglia  favorevoli  ai 
valligiani,  le  parti  giunsero  all'accordo  di  Cavour  del  5  giugno  1561,  che  sanciva  la 
tolleranza  per  coloro  che  avevano  abbracciato  un'altra  fede.  Più  che  la  vittoria  della 
guerriglia  sulle  montagne  che  non  sorprende  militarmente  è  il  legame  tra  le  valli  a 
meritare  di  essere  rimarcato  poiché,  pur  improntata  alla  conservazione  di  benefici 
materiali  prima  concessi  e  poi  negati,  l'alleanza  tra  la  valli  di  Lusema  e  Angrogna  e 
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la  valle  di  San  Martino  fti  stipulata  tra  regioni  di  due  stati  differenti,  dal  momento 
che  la  valle  di  San  Martino  era  soggetta  alla  giurisdizione  del  Delfmato. 

Il  problema  della  liceità  di  approdare  a  «extrema  Consilia»,  vale  a  dire  la 
possibilità  di  prendere  armi  contro  il  tiranno,  è  stata  trattata  da  Emanuele  Fiume 
(«Extrema  Consilia».  La  guerra  di  religione  in  Piemonte  (1559-1561)  e  i  suoi  ejfetti 
sul  calvinismo  internazionale),  il  quale  sulla  scorta  delle  parole  di  Teodoro  Bèze  ha 
fornito  le  ragioni  giuridiche  della  rivolta,  che  sussistevano  anche  dal  punto  di  vista 
del  privato  cittadino  in  quanto  l'opposizione  alla  sentenza  di  un  giudice  ingiusto  (o 
fuori  giurisdizione)  non  è  disobbedienza  all'autorità,  ma  resistenza  da  privato  a 
privato,  legittimata  poi  da  un'assemblea  popolare  e  dal  fatto  che  ogni  autorità 
terrena,  non  solo  quella  dell'imperatore,  è  stata  ordinata  da  Dio.  Del  resto, 
l'episodio  del  valdese  Carlo  Trucchietti,  novello  Davide  che  sconfigge  un  Golia 
sabaudo,  incardina  teologicamente  la  guerra,  dove  ancora  una  volta  il  Signore  degli 
eserciti  combatte  insieme  con  il  popolo  contro  il  tiranno,  cosi  come  è  sempre 
narrato  nell'Antico  Testamento. 

Dopo  l'intervento  di  Giorgia  Menichelli  {Diritto  di  resistenza  e  tirannicidio  in 
Francia  nel  sec.  XVI)  sulle  implicazioni  giuridiche  del  tirannicidio  a  partire  da 
quello  di  Enrico  IV  nel  1610,  Pietro  Adamo  {"Per  una  Chiesa  nazionale  e 
«ordinata»  ":  i  presbiteriani  scozzesi  e  la  resistenza  alle  autorità  superiori  nel 
corso  della  Great  Rebellion)  ha  enucleato  sul  versante  giuridico  le  controversie 
sorte  durante  XVII  secolo  nel  complesso  mosaico  del  Regno  Unito,  le  cui  basi 
derivavano  comunque  dall'esperienza  cinquecentesca,  mentre  Michaela  Valente, 
{Soldati  davanti  al  Sant'Uffizio:  della  liceità  di  combattere  un  altro  Dio),  ha 
evidenziato  il  cambio  radicale  nella  politica  del  Sant'Uffizio  nei  riguardi  dei  soldati 
col  passaggio  dalla  semplice  «repressione»  a  uno  strutturato  tentativo  di 
«conversione»,  al  punto  che  a  fine  Cinquecento  era  possibile  in  questo  ambito 
essere  assohi  dall'Inquisizione  anche  qualora  si  avesse  militato  in  un  esercito 
eretico,  con  l'ovvio  impegno  di  non  ricadere  nell'errore  già  commesso. 

Gianclaudio  Civaie  (//  dibattito  sul  nuovo  modello  di  Soldato  Christiano  tra 
teoria  ed  applicazione  pratica  nell'esercito  della  Santa  Lega  (1568-1573)), 
muovendo  dal  libro  di  Antonio  Possevino,  [//  soldato  christiano  con  l'instruttione 
dei  capi  dello  essercito  catolico.  Composto  dal  r.  padre  Antonio  Possivino  della 
compagnia  di  Giesu.  Libro  necessario  a  chi  desidera  sapere  i  mezzi  per  acquistar 
vittoria  contra  heretici  turchi,  &  altri  infedeli,  Roma,  Per  li  heredi  di  Valerio,  & 
Luigi  Dorici,  1569]  rapidamente  ristampato  in  ben  cinque  edizioni,  ha  messo  in 
rilievo  l'eccezionale  sensibilizzazione  "mediatica"  della  popolazione  europea  e 
delle  gerarchie  ecclesiastiche  intomo  allo  scontro  di  Lepanto.  Per  il  Possevino, 
inseritosi  in  questa  campagna  di  comunicazione  intemazionale,  il  soldato  cristiano 
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era  «malicida»,  vale  a  dire  colui  che  uccideva  il  male,  ed  era  quindi  implicitamente 
assolto  da  ogni  colpa  di  fronte  a  Dio,  poiché  in  ultima  analisi  non  è  possibile 
«maneggiare  la  pece  senza  imbrattarsi  le  mani».  Del  resto  per  la  chiesa  cattolica 
l'ortodossia  della  fede  andava  tutelata  anche  in  tempi  così  calamitosi,  e  insieme  con 
l'esercito  partì  dunque  anche  un  piccolo  tribunale  inquisitoriale  della  cui  attività 
restano  tracce  nei  luoghi  lambiti  dall'avanzata  della  flotta,  e  di  cui  sono  prova  i  due 
autodafé  celebrati  a  Messina  per  punire  i  soldati  colpevoli  di  bestemmia. 

Giuseppina  Minchella  {Tra  i  soldati  della  fortezza  veneziana  di  Palma:  il 
mosaico  delle  fedi  tra  Sant  'Ufficio  e  ragione  di  Stato)  ha  incentrato  il  suo  intervento 
sulla  commistione  religiosa  della  fortezza  di  Palma,  dove  la  politica  flessibile  e 
accorta  della  Serenissima  generò  di  fatto  una  piccola  enclave  di  coesistenza 
religiosa,  tanto  da  permettere  in  un  caso  di  affermare  che  nessuno  può  sapere  che 
cosa  sia  la  vera  fede  «se  non  dopo  la  morte».  Acceso  dibattito  ha  suscitato  invece 
l'intervento  di  Mario  Cignoni  (Una  canzone  di  guerra  alle  origini  della  memoria 
valdese?  L 'epopea  del  Negro  del  Mondovì  e  del  capitano  Sacchetti)  che  ha 
proposto  l'identificazione  di  due  personaggi  presenti  nella  Historia  breve  et  vera  de 
gl'affari  de  i  Valdesi  delle  Valli,  redatta  nel  1587  dal  pastore  Gerolamo  Miolo 
(15307-1593)  e  composta  da  episodi  di  guerra  occorsi  tra  il  1488  e  il  1561:  il 
capitano  Sacchetti  sarebbe  stato  Guglielmino  Sacchetti  di  Volanghera,  mentre  il 
Negro  del  Mondovì  sarebbe  da  identificare  nel  capitano  di  ventura  Gerolamo  di 
Montenero,  citato  nel  1491  in  altri  documenti  col  nome  di  Anima  Nera.  Al  di  là 
della  realtà  storica  dei  due  personaggi,  il  vero  significato  della  narrazione 
dell'uccisione  di  questi  due  capitani  resta  ancora  una  volta  la  volontà  di 
legittimazione  della  lotta  armata  valdese,  dal  momento  che  la  morte  dei  due 
sancisce  la  prima  fase  di  quel  riconoscimento  delle  comunità  valdesi  che  avverrà 
solo  nel  1561. 

Lothar  Vogel  {Colloqui  di  religione  nell'epoca  della  Riforma:  motivazioni  e 
limitazioni)  ha  ricostruito  le  motivazioni  sottese  ai  colloqui  di  religione  di  Hagenau, 
Worms  e  Ratisbona,  in  cui  esisteva  da  ambo  le  parti  l'aspettativa  di  guadagnare  con 
la  controversia  gli  avversari  alla  "giusta"  causa,  convincendoli  delle  (proprie)  buone 
ragioni,  sullo  sfondo  di  una  complessa  e  delicata  situazione  politica  e  di  un  forte 
umanesimo  di  matrice  erasmiana  ancora  vivo  in  Europa:  nel  1557  però  l'ultimo 
progettato  e  mai  realizzato  colloquio  di  religione  seppelliva  tristemente  quest'epoca 
di  irenismo,  lasciando  spazio  alle  armi.  Franco  Motta  {Controversia  religiosa  e 
teologie  della  storia  fra  XVI  e  XVII  secolo),  rifacendosi  agli  studi  di  Reinhart 
Koselleck,  ha  esposto  la  svolta  ermeneutica  di  Lutero  tra  in  concordato  di  Worms  e 
la  pace  di  Augusta,  periodo  in  cui  l'agostiniano  identificò  il  papa  con  l'Anticristo: 
la  reazione  da  parte  cattolica,  o  meglio  da  parte  gesuitica,  non  si  fece  attendere  con 
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la  nascita  di  uno  straordinario  anti  Lutero,  positivo  e  opposto,  ossia  sant'Ignazio  di 
Loyola.  Pawel  Gajewski,  {Uso  del  linguaggio  biblico  in  funzione  polemica  in 
campo  cattolico  e  riformato  sull'esempio  del  priore  Marco  Aurelio  Rorengo  e  del 
pastore  Antoine  Léger)  ha  analizzato  le  dispute  fra  il  pastore  Antoine  Léger  e  il 
priore  di  Lusema  Marco  Aurelio  Rorengo:  il  primo,  molto  stimato  per  la  sua 
dottrina,  scrisse  nel  1 66 1  la  sua  Apologia  in  difesa  della  Confessione  di  Fede  del 
1655  «contro  le  gavillationi»  del  priore  Rorengo. 

Giorgio  Caravale  {Ambrogio  Catarina  Politi.  Un  controversista  senese  nella 
crisi  religiosa  del  Cinquecento)  ha  anticipato  alcuni  risultati  della  sua  ricerca  fresca 
di  stampa  presso  l'editore  Olschki  sul  domenicano  Ambrogio  Catarino  Politi.  Nato 
a  Siena  nel  1484,  dottore  in  diritto  a  17  anni,  dopo  avere  redatto  alcune  opere 
giovanili  tra  cui  una  sulla  sconfitta  di  Montaperti  {La  sconficta  di  Monte  Aperto),  fri 
introdotto  da  Girolamo  Benivieni  agli  scritti  del  Savonarola,  grazie  alla  cui 
ispirazione  entrò  nell'ordine  domenicano  nell'aprile  del  1517,  anche  se  dopo  alcuni 
anni  non  troverà  di  meglio  che  rinnegare  la  dottrina  del  ferrarese.  Il  relatore  ha 
sottolineato  come  nell'attività  del  Politi  sia  possibile  scorgere  l'emblematico  e 
rapido  mutamento  del  clima  religioso  e  della  controversia  degli  anni  quaranta  del 
Cinquecento,  sia  in  latino  sia  in  volgare,  che  portò  a  una  "escalation"  nei  toni  e  nei 
contenuti,  ravvisabile  nel  diverso  atteggiamento  del  senese  verso  Bernardino 
Ochino.  La  figura  del  generale  dei  cappuccini,  fuggito  come  noto  nel  1542,  nel  De 
perfecta  iustificazione  (1541)  è  infatti  solo  allusivamente  accennata  poiché  ancora 
si  sperava  di  recuperare  all'ortodossia  cattolica  un  frate  considerato  dai 
contemporanei  il  maggior  predicatore  del  secolo  per  il  momento  solo  sospetto  di 
eresia,  mentre  nel  Trattato  della  giustificazione  del  1543,  sebbene  redatto  dopo  la 
fuga  deirOchino  è  ravvisabile  un  primo  salto  di  qualità  nei  toni,  anche  se  il  Politi 
rinunciò  a  nominarlo  direttamente,  forse  sperando  che  la  scelta  della  fuga  potesse 
restare  iniziativa  di  un  singolo,  e  sospettando  quanto  avrebbe  potuto  essere 
controproducente  pubblicizzare  espressamente  il  gesto,  col  rischio  di  rendere  il 
fenomeno  più  ampio.  Fu  tuttavia  negli  scritti  stampati  dopo  l'uscita  dai  torchi  delle 
Prediche  ginevrine  del  1543,  che  il  Politi  lasciò  da  parte  ogni  allusione, 
scagliandosi  contro  l'Ochino  apertamente,  non  senza  rimarcare  la  drammatica  e 
infida  scelta  comunicativa  impostagli  dall'eretico  fuggiasco,  vale  a  dire  piegarsi 
all'uso  della  "lingua  volgare  italiana  [...]  facendo  fondamento  nel  vulgo  carnale 
instabile  et  illiterato":  al  di  là  della  natura  polemica  del  Politi,  resta  la  difficoltà  del 
giudizio  storico  sulla  complessa  figura  del  senese  non  solamente  semplice 
controversista,  teologo  eclettico  e  avversario  della  scolastica,  ma  anche  ammiratore 
di  Vittoria  Colonna  e  di  Gasparo  Contarini. 
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Alcuni  interventi  di  cui  si  è  cercato  di  dare  notizia  hanno  suscitato  accese 
reazioni  tra  i  presenti,  e  come  spesso  accade  in  questi  casi  il  dibattito  è  stato  ricco  di 
interventi  che  hanno  permesso  un  confronto  tra  le  dissenzienti  posizioni  degli 
studiosi,  oltre  a  consentire  il  chiarimento  di  alcune  tesi  sostenute  durante  le 
relazioni:  del  resto,  sono  solo  cinquant'anni  che  se  ne  parla  in  questa  sede,  un 
tempo  troppo  breve  per  i  tempi  della  Storia. 


Gian  Mario  Italiano 


158 


VITA  DELLA  SOCIETÀ 


Ricordo  di  Salvatore  Caponetto 

Il  9  ottobre  2007,  nel  tempio  valdese  di  Firenze  in  via  Micheli,  è  stato 
celebrato  il  funerale  del  professor  Salvatore  Caponetto,  membro  da  molti  anni  del 
Comitato  scientifico  della  nostra  Società,  deceduto  all'età  di  92  anni.  Con  lui 
scompare  l'ultimo  esponente  dell'illustre  gruppo  di  storici  modernisti  evangelici  a 
Firenze,  che  poteva  contare  su  nomi  quali  Giorgio  Spini,  Giorgio  Vola  e  Luigi 
Santini. 

Era  nato  a  Catania  nel  1915.  Il  padre,  proprietario  (e  docente)  di  una  scuola 
privata  per  ragionieri,  era  un  liberale,  cattolico  non  praticante  e  tendenzialmente 
antifascista. 

Salvatore  Caponetto  si  laureò  nel  1937,  a  soli  22  anni,  con  una  tesi  su  "La 
Riforma  religiosa  in  Sicilia",  relatore  il  prof  G.  Paladino  che,  purtroppo,  morì 
prematuramente  15  giorni  dopo. 

Nel  1932,  a  17  anni,  innamoratosi  di  una  coetanea,  Carmela  Grimaldi  di 
famiglia  evangelica,  era  entrato  a  far  parte  della  chiesa  valdese  di  Catania  (pastore 
Eugenio  Revel)  senza  avvertire  i  genitori. 

Nel  1935,  quando  la  famigerata  circolare  Buffarini  Guidi  vietò  in  tutta  Italia  il 
culto  pentecostale,  la  comunità  delle  Assemblee  di  Dio  di  Catania,  composta  da 
appartenenti  alle  classi  più  umili,  spesso  analfabeti,  si  trovò  in  gravi  difficoltà. 
Caponetto  non  la  abbandonò  e  vi  celebrò  spesso  i  culti.  Durante  una  riunione 
clandestina  vi  fu  un'irruzione  della  polizia:  Caponetto,  trovato  con  la  Bibbia  in 
mano,  fii  denunciato  per  «culto  proibito  dallo  Stato»  ed  essendo  minorenne 
condannato  a  sei  mesi  con  la  condizionale.  Così  la  sua  famiglia  venne  a  sapere  della 
sua  adesione  alla  fede  evangelica! 

Negli  anni  seguenti  subì  un  secondo  processo  per  aver  difeso  verbalmente  due 
donne  licenziate  da  un  asilo  comunale  perché  evangeliche.  Ma  questa  volta  fu 
fortunatamente  assolto. 

Nel  1938  ottenne  un  incarico  di  letteratura  italiana  e  storia  in  un  liceo  di 
Catania  e  potè  sposarsi  con  Carmela  Grimaldi.  Iniziò  così  una  lunga  carriera  di 
insegnamento  che  proseguirà  senza  interruzioni  per  oltre  50  anni.  Anche  negli  anni 
in  cui  fu  preside  non  smise  mai  di  dare  lezioni  private  nel  pomeriggio.  Nello  stesso 
anno  si  iscrisse  anche  all'Associazione  Cristiana  dei  Giovani  (ACDG  -  YMCA), 
diretta  allora  da  Domenico  Abate. 

Nell'insegnamento  dimostrò  qualità  non  comuni  riconosciute  da  molti  suoi 
allievi:  come  un  vero  educatore,  oltre  alla  materia  specifica,  egli  mirava  alla 
«costruzione  di  una  personalità  completa. 
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Alla  fine  degli  anni  '30  un  grave  conflitto  contrappose  l'ACDG  di  Catania  al 
pastore  valdese  Teodoro  Balma  che,  secondo  le  direttive  degli  «amici  di  Paolo 
Bosio»,  tentava  di  riportare  la  gioventù  valdese  nella  Federazione  Unioni  Valdesi 
sotto  il  controllo  del  Consiglio  di  chiesa.  L'ACDG  fu  estromessa  dai  locali  valdesi  e 
Caponetto,  con  altri,  uscì  dalla  chiesa  valdese  e  si  iscrisse  a  quella  chiesa  battista 
che  aveva  contribuito  a  fondare.  Qui  si  impegnò  nell'opera  sociale  a  favore  dei 
membri  poveri  e  nella  predicazione,  al  punto  che,  nel  dopoguerra,  il  pastore 
americano  D.  G.  Whittinghill,  presidente  dell'Opera  battista  in  Italia,  gli  propose  di 
diventare  pastore.  Ma  il  Nostro  non  volle  abbandonare  l'insegnamento  nelle  scuole 
di  Stato. 


La  scoperta  dell  'autore  del  Beneficio  di  Cristo 

Fin  dal  1940  Caponetto  aveva  cominciato  a  pubblicare  i  suoi  articoli  di  ricerca 
storica  sul  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi»  e  sulla  rivista  dei  giovani 
barthiani  «L'Appello». 

In  particolare,  cominciò  a  interessarsi  al  Beneficio  di  Cristo,  il  più  famoso 
libretto  della  Riforma  italiana  del  XVI  secolo,  di  cui  allora  si  ignorava  il  nome 
dell'autore.  L'attribuzione  tradizionale  risaliva  a  Churchill  Babington  (1855),  che 
per  primo  trovò  a  Cambridge  un  esemplare  dell'opera  ritenuta  perduta,  e  lo  voleva 
opera  di  Aonio  Paleario.  Ma  nel  1896  la  pubblicazione  da  parte  di  Bartolomeo 
Fontana  del  sommario  del  processo  subito  dal  Paleario  demolì  quell'attribuzione. 
Nel  1940  Benedetto  Croce  credette  di  individuare  l'autore  del  famoso  libretto  in 
Benedetto  Luchino,  un  monaco  benedettino  professo  nel  convento  di  S.  Benedetto  a 
Mantova  nel  1539'.  La  grande  fama  di  Croce  fece  sì  che  la  questione  sembrò 
risolta.  Una  ristampa  del  libretto,  con  introduzione  e  note  del  pastore  M. 
Moreschini,  edita  nel  1 942  da  «Religio»  diretta  da  Emesto  Buonaiuti,  indica  infatti 
come  autore  Benedetto  Luchino.  Ma,  sempre  nel  1940,  il  giovane  Caponetto  aveva 
scoperto  due  documenti  decisivi  nei  libri  dei  conti  del  monastero  benedettino  di  S. 
Nicolò  l'Arena  sul  monte  Etna  (Catania),  riguardanti  gh  anni  1537  e  1539,  che 
confermavano  La  veridicità  della  confessione  del  Camesecchi"  e  dimostravano  la 


'  B.  Croce,  //  "Beneficio  di  Cristo",  in  «La  Critica»,  XXXVIII,  1940,  pp.  115-125,  rist. 
con  correzioni  e  aggiunte  in  Poeti  e  scrittori  del  pieno  e  del  tardo  Rinascimento,  Bari,  voi.  I, 
1945,  pp.  211-228. 

Il  Camesecchi  aveva  detto:  «Il  primo  autore  fu  un  monaco  negro  [cassinese]  di  San 
Benedetto  chiamato  don  Benedetto  da  Mantova,  il  quale  disse  di  averlo  composto  mentre  stette 
nel  monastero  della  sua  religione  in  Sicilia  presso  il  monte  Etna»  (cfr.  il  doc.  42  ne  //  Beneficio  di 
Cristo,  ed.  critica  a  cura  di  S.  Caponetto,  Firenze  -  Chicago,  1972,  p.  460). 


160 


VITA  DELLA  SOCIETÀ 


presenza  a  Catania  di  Benedetto  dei  Fontanini  da  Mantova,  dal  1538  al  1541,  con 
brevi  interruzioni.  Era  senza  alcun  dubbio  questi  il  primo  autore  del  Beneficio  dì 
Cristo,  che  sarà  poi  revisionato  quanto  alla  forma  da  Marcantonio  Flaminio"\ 

Lo  stesso  Croce  riconobbe  prontamente  il  proprio  errore  con  una  lettera  del 
maggio  1942  al  giovane  Caponetto  e  da  questi  pubblicata  su  «L'Appello»  (VH, 
1942,  pp.  68-69),  uno  degli  ultimi  numeri  della  rivista  prima  della  chiusura.  La 
lettera  di  Croce  è  ripresa  da  Giorgio  Spini  nella  sua  introduzione  al  volume  di 
Caponetto  Studi  sulla  Riforma  in  Italia,  edito  nel  1987  a  cura  del  Dipartimento  di 
Storia  dell'Università  di  Firenze  e  inizia;  «Caro  Signor  Professore...»  (così  l'illustre 
Senatore  del  Regno  ecc.  ecc.  si  rivolgeva  a  un  oscuro  insegnante  ventisettenne  di  un 
Istituto  tecnico  di  provincia,  a  Vibo  Valentia!). 

Infatti  nel  1940  Caponetto  aveva  vinto  il  concorso  per  la  cattedra  di  letteratura 
italiana  e  storia  negli  istituti  tecnici  commerciali  e  aveva  dovuto  trasferirsi  in 
Calabria,  a  Vibo  Valentia.  Qui  subì  la  perdita  dell'intera  sua  biblioteca,  spedita  per 
ferrovia  da  Catania  e  mai  arrivata  a  destinazione:  un  danno  gravissimo  per  il 
giovane  studioso  già  con  carico  di  famiglia  (e  due  figlie).  Negli  anni  seguenti  farà 
ogni  sforzo  per  rientrare  in  Sicilia  ma,  grazie  al  battista  Prisinzano,  segretario  del 
ministro  Bottai,  venne  a  sapere  che  sulla  sua  domanda  di  trasferimento  c'era  scritto: 
«Non  deve  tornare  in  Sicilia»;  era  un  ordine  dell'OVRA  per  i  due  processi  che  aveva 
subito. 

Ottenne  quindi  il  trasferimento  ancora  più  a  Nord,  a  Pesaro,  dove  giunse  in 
piena  guerra  nell'autunno  del  1942  e  dove  nacquero  il  figlio  e  l'ultima  figlia.  A 
Pesaro  iniziò  a  collaborare  con  l'unica  chiesa  evangelica  esistente,  la  chiesa  dei 
Fratelli  che  era  stata  fondata  nel  1911  dal  missionario  inglese  Thomas  Harding.  Si 
impegnò  anche  a  fondo  in  politica  militando  nel  Partito  socialista  e  tenendo  molti 
comizi  nelle  località  vicine.  Dal  1946  al  1949  fu  Assessore  all'igiene  del  Comune  di 
Pesaro  e  membro  atfivo  del  Consiglio  comunale  fino  al  1959  (alla  notizia  della  sua 
morte  l'attuale  sindaco  di  Pesaro  gli  ha  dedicato  due  articoli  sul  quotidiano  locale 
rievocandone  con  toni  elevati  la  figura  di  studioso,  di  educatore  e  il  costante 
impegno  politico). 

Quando  nel  1957  si  costituì  la  chiesa  valdese  di  Rimini,  grazie  all'opera  del 
pastore  Carlo  Gay,  Salvatore  Caponetto  con  la  famiglia  vi  si  iscrisse  e  ne  frequentò 
saltuariamente  i  culti. 

A  Pesaro  potè  riprendere  i  suoi  studi  storici,  nonostante  l'isolamento  (i 
tentativi  di  collaborare  con  l'Università  di  Urbino  non  ebbero  seguito).  Sfruttando  i 


^  Caponetto  pubblicò  la  sua  scoperta  nell'articolo  //  "Beneficio  di  Gesit  Cristo"  e  don 
Benedetto  da  Mantova,  in  «Gioventù  Cristiana»,  IX,  1940,  p.  43,  che  non  sftiggì  all'occhio  acuto 
di  Croce. 
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fondi  della  Biblioteca  Oliveriana  indirizzò  le  sue  ricerche  sul  Settecento  illuminista, 
cioè  sui  primi  albori  della  democrazia  in  Italia.  Ne  risultò  l'importante  volume  // 
giacobinismo  nelle  Marche.  Pesaro  nel  triennio  rivoluzionario  1796-1798  (1962), 
cui  attinse  in  seguito  per  vari  contributi  sulla  storia  della  città,  e  che  cercò  invano  di 
fare  ristampare  dall'Istituto  storico  italiano  per  l'età  moderna  e  contemporanea  di 
Roma. 

Ma  già  nel  1956  aveva  pubblicato  sulla  rivista  «Rinascimento»  alcuni 
importanti  studi  sulla  Riforma  in  Sicilia  che  attirarono  l'attenzione  di  vari  storici. 
Luigi  Firpo  gli  scrisse  da  Torino  per  esortarlo  a  continuare  le  ricerche  su  base 
regionale.  Divenne  amico  di  Delio  Cantimori,  da  cui  ricevette  sempre  espressioni  di 
grande  stima.  Tuttavia  Caponetto  non  ne  condivise  mai  la  valutazione 
dell'antitrinitarismo  sociniano  come  momento  centrale  della  Riforma  italiana. 

Come  scrive  Giorgio  Spini: 

Caponetto  ha  sempre  identificato  la  Riforma  italiana  per  un  verso  con  i 
suoi  nuclei  più  consistenti  numericamente  e  più  largamente  collegati  con 
strati  di  popolo  minuto,  e  quindi  con  ambienti  in  larga  misura  attestatisi  su 
posizioni  calviniste...;  per  un  altro  verso  con  il  vasto  e  umbratile  mondo 
degli  "spirituali"  seguaci  del  Valdés...  C'è  anzi  una  specie  di  dicotomia 
interiore  nel  Caponetto  studioso  della  Riforma  in  Italia:  da  una  parte  c'è  un 
animus  di  militante  che  vibra  di  simpatia  profonda  verso  coloro  che 
seguirono  con  intransigenza  eroica  la  fede  evangelica  e  per  essa  soffrirono 
la  persecuzione  dell'Inquisizione...;  dall'altra  c'è  un  habitus  storicistico  che 
sente  non  meno  fortemente  le  ragioni  della  spirituale  dolcezza  del 
valdesianesimo  e  dell'irenismo  erasmiano  e  quindi  predilige  le  sottili 
indagini  filologiche  intomo  a  personaggi  avvolti  in  un  velo  di  reticenza  e  di 
ombre,  come  i  non  pochi  che,  nell'Italia  del  Cinquecento,  unirono 
l'adesione  alla  dottrina  riformata  della  giustificazione  per  fede  ad  una  prassi 
che  evitasse  rotture  clamorose''. 

Nel  1959  C.  divenne  preside  dell'Istituto  tecnico  "Bramante"  di  Pesaro.  Nel 
1962  ottenne  finalmente  l'auspicato  trasferimento  a  Firenze,  dove  andò  a  dirigere 
l'Istituto  tecnico  "Duca  d'Aosta",  una  scuola  con  oltre  mille  allievi  in  anni  tutt'altro 
che  tranquilli.  Nel  1964  conseguì  la  libera  docenza  in  storia  moderna  e  dal  1966 
ottenne  un  incarico  d'insegnamento  alla  Facoltà  di  Magistero.  Nel  1974  vinse  il 
concorso  e  divenne  titolare  di  una  cattedra  in  quella  stessa  Facoltà,  quando  stava 
ormai  per  compiere  60  anni.  Iniziò  allora  un'attività  di  ricerca  e  di  pubblicazioni 
davvero  eccezionale  che  proseguì  fino  a  pochi  mesi  prima  della  morte. 

^  G.  Spini,  Introduzione  a  Studi  sulla  Riforma  in  Italia,  Firenze,  Università  di  Firenze, 
Dipartimento  di  storia,  1987,  p.  9. 
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Non  essendo  possibile  citare  qui  la  sua  imponente  bibliografia,  mi  limito  a 
ricordare  le  opere  maggiori.  Nel  1987  i  suoi  saggi  sparsi  sono  stati  raccolti  nel 
volume  Studi  sulla  Riforma  in  Italia,  edito  dall'Università  di  Firenze  al  momento 
dell'emeritazione.  Ricordiamo  inoltre:  Aonio  Paleario  e  la  Riforma  protestante  in 
Toscana  (Torino,  Claudiana,  1979);  La  Riforma  protestante  nell'Italia  del  '500 
(Torino,  Claudiana,  1992,  ristampa  con  aggiunte  nel  1997;  traduzione  americana  a 
cura  di  John  Tedeschi  edita  da  «The  Sixteenth  Century  Journal»,  1998);  Melantone 
e  l'Italia  (Torino,  Claudiana,  2000);  //  calvinismo  del  Mediterraneo  (Torino, 
Claudiana,  2006). 

Ha  anche  curato  l'edizione  critica  dell'opera  di  Benedetto  da  Mantova,  // 
Benefìcio  di  Cristo,  con  le  versioni  del  secolo  XVI  (Firenze  -  Chicago,  Sansoni  - 
The  Newberry  Library.  1972)"^;  dell'opera  di  Aonio  Paleario,  Dell'economia  ovvero 
del  governo  della  casa  (Firenze,  Olschki,  1983).  Ha  curato  la  traduzione  italiana  di 
Lodovico  Castelvetro  dell'opera  di  Filippo  Melantone,  /  principi  della  teologia 
{Loci  communes)  (Roma,  Istituto  storico  italiano  per  l'età  moderna  e 
contemporanea,  1992). 

L  'opera  conclusiva  di  una  vita  di  ricerche 

A  partire  dal  1987,  dopo  cinque  anni  di  duro  lavoro,  riuscì  nell'impresa  - 
ancora  da  nessuno  tentata  -  di  scrivere  una  storia  complessiva  della  Riforma  in 
Italia  nei  vari  Stati  e  regioni,  un  volume  di  oltre  450  pagine.  Solo  chi  aveva  raccolto 
pazientemente  testi,  fonti,  articoli  e  contributi  vari  per  tutta  la  vita,  con  scrupolo  da 
archivista,  poteva  tentare  -  giunto  al  termine  della  carriera  -  di  tracciare  un  bilancio 
così  completo.  Impressionante  è  infatti  la  vastità  della  bibliografia  che,  oltre  ai 
propri  studi  e  a  quelli  di  vari  colleghi,  utilizza  numerosi  saggi  di  cultura  locale  usciti 
in  riviste  antiche  o  semi-sconosciute  . 

Caponetto  non  dimenticò  mai  un'acuta  riflessione  di  Paolo  Negri  (1910  e 
1915):  una  lunga  e  paziente  ricerca  archivistica  in  tutte  le  regioni  italiane  avrebbe 
messo  in  luce  nel  '500  un  vasto  movimento  popolare,  «il  piìi  vasto  e  grandioso  per 
avventura  d'ogni  altro  che  abbia  mosso  lo  spirito  italiano...»^.  E  questo  movimento 
popolare  era  per  l'appunto  la  Rifomia  italiana. 

^  Una  editio  minor  dei  Beneficio  di  Cristo,  con  una  nuova  introduzione  di  Salvatore 
Caponetto,  edita  dalla  Claudiana  di  Torino  nel  1975,  fii  più  volte  ristampata. 

Si  veda,  ad  esempio,  r«Annuario  del  Liceo  pareggiato  della  diocesi  di  Trento»,  Vili, 
1909,  contenente  un  importante  articolo  di  V.  Zanolini.  in  genere  ignorato  dagli  studiosi. 

P.  Necìri,  Noie  e  documenti  per  la  storia  della  Riforma  in  Italia.  Venezia  e  Istria,  in  «Atti 
della  R.  Accademia  delle  Scienze  di  Torino»,  1910  e  1915. 
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Nel  1984  Andrea  Del  Col  aveva  scritto: 

Nella  nostra  penisola  in  realtà  non  ci  furono  delle  chiese  evangeliche, 
tranne  i  valdesi  che  accettarono  la  Riforma  nel  1532,  né  una  volontà 
organizzata  di  aderire  alTuna  o  all'altra  delle  chiese  evangeliche 
[d'oltralpe],  ma  piuttosto  un  movimento  d'opinione,  aspirazioni  alla 
riforma,  tentativi  di  soluzione  di  problemi  posti  dalla  crisi  religiosa  che 
attraversava  l'Europa**. 

Questa  era  la  vulgata  allora  ben  diffiasa.  Non  si  può  parlare  di  «Riforma 
protestante  in  Italia»  perché  le  conventicole  evangeliche  italiane  non  accettarono 
mai  integralmente  i  dogmi  luterani  o  calvinisti  d'oltralpe,  ma  elaborarono  un 
movimento  originale,  la  «Riforma  italiana»,  che  si  ispirò  in  prevalenza  agli 
insegnamenti  degli  "spirituali",  discepoli  del  teologo  spagnolo-napoletano  Juan  de 
Valdés,  che  non  volevano  affatto  uscire  dalla  chiesa  romana. 

Nella  seconda  edizione  della  sua  grande  opera  (1997)  lo  stesso  Caponetto 
osservava  che  questa  tesi  di  Del  Col  (e  di  molti  altri),  un  tempo  dominante,  non  può 
più  essere  ripetuta  «dopo  la  lettura  dei  numerosi  documenti  da  me  citati  nella  prima 
edizione  di  questo  libro»  e  vi  aggiungeva  le  opere  di  Achille  Olivieri  su  Vicenza,  di 
Simonetta  Adomi  Braccesi  su  Lucca  e  di  Pierroberto  Scaramella  sulla  Calabria, 
«che  hanno  approfondito  la  traccia  da  me  e  da  altri  segnata  con  nuove  acquisizioni 
documentarie»^. 

Insomma:  nonostante  l'abituale  modestia,  Caponetto  non  poteva  esimersi  dal 
constatare  che  il  suo  volume  del  1992  aveva  costretto  molti  storici  a  modificare  le 
loro  tesi.  E  ancora,  citando  Lucien  Febvre,  faceva  notare  che  «non  è  possibile 
restringere  nella  propria  piccola  patria  [in  questo  caso:  l'Italia]  una  storia 
intrinsecamente  intemazionale  come  quella  delle  idee  religiose,  filosofiche  e  morali 
d'Europa,  dotata  ormai  da  secoli  di  una  stessa  cultura  spirituale» 

Eppure,  nonostante  abbia  difeso  fino  all'ultimo  respiro  l'esistenza  in  Italia  di 
vere  e  proprie  "chiese  calviniste",  Caponetto  non  ha  mai  negato  o  sminuito 
l'originalità  della  Riforma  in  Italia  per  l'apporto  degli  "spirituali"  e  per  i  suoi 
costanti  contatti  con  la  cultura  del  Rinascimento.  Non  per  nulla  ha  dedicato  molti 


A.  Del  Col,  Fermenti  di  novità  religiose  in  alcuni  cicli  pittorici  del  Pordenone  e 
dell  'Amalteo,  in  Società  e  Cultura  del  Cinquecento  nel  Friuli,  a  cura  di  A.  Del  Col,  Pordenone, 
1984,  pp.  236-237. 

'  S.  Caponetto,  Introduzione  a  La  Riforma  protestante  nell'Italia  del  Cinquecento, 
Torino,  Claudiana,  1997",  p.  III. 

L.  Febvre,  Le  origini  della  Riforma  in  Francia  e  il  problema  delle  cause  della  Riforma, 
in  Studi  su  Riforma  e  Rinascimento,  Torino,  1 966,  pp.  6 1 ,  70. 
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suoi  studi  al  Beneficio  di  Cristo  e  ad  Aonio  Paleario.  Come  scrive  molto  bene 
Giorgio  Spini: 

Per  Caponetto  la  Riforma  italiana  non  è  tanto  anticipazione  di  futuro 
quanto  momento  storicamente  valido  in  sé,  perché  facente  parte  del 
Rinascimento  e  quindi  del  poderoso  balzo  in  avanti  da  esso  rappresentato 
nella  storia  dell'umanità.  E  bensì  vero  che  la  sua  valutazione  della  Riforma 
protestante,  e  quindi  di  Lutero  e  di  Calvino,  è  affatto  positiva,  e  sotto  questo 
punto  diversa  dagli  altri  orientamenti  prevalenti  fra  i  discepoli  di  Cantimori. 
Però  per  il  Nostro  storico  la  Riforma  italiana  ha  un  significato  peculiare 
nella  storia  del  protestantesimo  in  genere  ed  è  "italiana",  non  già  perché  fu 
connotata  dalla  lotta  degli  antitrinitari  contro  Calvino  e  il  calvinismo,  ma 
perché  indissolubilmente  connessa  con  il  Rinascimento  italiano  e  quindi  con 
uno  dei  momenti  più  alti  della  storia  della  civiltà  europea. 

Non  a  caso  perciò  Salvatore  Caponetto  ha  dedicato  tanta  parte  della  sua 
attività,  in  questi  anni  scorsi,  all'umanista  Aonio  Paleario,  cioè  al  più 
tipicamente  "rinascimentale"  dei  martiri  della  Riforma  italiana". 

Grande  e  ancora  pienamente  valida  è  dunque  l'eredità  lasciata  dal  Nostro 
storico,  e  varie  le  piste  di  ricerca  da  lui  indicate  in  molte  direzioni,  che  speriamo 
incoraggino  giovani  studiosi  a  proseguire  nel  lavoro. 

Carlo  Papini 


"  Spini, /«rrot/Mz/one,  cit.,  pp.  10-11. 
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DALLO  STATUTO  DELLA  SOCIETÀ 


2.  Finalità. 

1  )  La  Società  si  propone  di  promuovere  studi  e  ricerche  sulla  storia  e  sulla  dif- 
fusione del  movimento  e  delle  Chiese  Valdesi,  sui  movimenti  di  riforma  religiosa  in 
Piemonte  e  in  Italia  e  sull'ambiente  delle  Valli  Valdesi. 

2)  La  Società  persegue  i  propri  scopi  mediante: 

a)  la  pubblicazione  di  ricerche  e  documenti  sul  suo  Bollettino  o  in  altra 
sede; 

b)  l'organizzazione  di  convegni  di  studio  e  di  incontri  qualificati,  a  carat- 
tere nazionale  ed  intemazionale; 

c)  l'organizzazione  e  la  messa  a  disposizione  degli  studiosi  di  una 
Biblioteca  e  di  un  Archivio  storico  specializzati; 

d)  la  creazione  e  il  funzionamento  di  un  Museo  storico  valdese  in  Torre 
Pellice,  di  Musei  storici  locali  e  di  altri  Musei  specializzati  nelle  Valli 
Valdesi,  la  collaborazione  a  iniziative  e  realizzazioni  in  questo  senso  di 
Enti  pubblici  e  privati  attivi  nelle  Valli  Valdesi  o  altrove; 

e)  la  tutela  e  la  valorizzazione  del  patrimonio  storico  ed  archivistico  delle 
Valli  Valdesi,  in  collaborazione  con  le  Chiese,  con  la  Tavola  Valdese,  con 
gli  Enti  locali  e  con  i  privati  interessati; 

f)  l'istituzione  di  rapporti,  scambi  di  pubblicazioni  ed  incontri  con  altre 
associazioni  che  perseguano  scopi  affini; 

g)  la  diffusione  dell'interesse  per  la  storia  e  gli  studi  sul  movimento  e  le 
Chiese  Valdesi,  sui  movimenti  di  riforma  religiosa  in  Piemonte  e  in  Italia 
e  sull'ambiente  delle  Valli  Valdesi; 

h)  la  partecipazione,  sotto  qualsiasi  forma,  in  altri  Enti  od  Associazioni 
culturali  aventi  finalità  che  rientrano,  totalmente  o  parzialmente  in  quelle 
della  Società. 

3)  La  Società  non  persegue  fini  di  lucro. 

9.  Pubblicazioni. 

1)  La  Società  cura  la  pubblicazione  del  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Val- 
desi», almeno  una  volta  l'anno  e  di  un  opuscolo  in  occasione  del  17  febbraio  di  ogni 
anno. 

2)  Bollettino  ed  opuscolo  sono  destinati  a  studi  e  documenti  sulla  storia  e  la 
diffusione  del  movimento  e  delle  Chiese  Valdesi,  sui  movimenti  di  riforma  religiosa 
in  Piemonte  e  in  Italia,  sull'ambiente  delle  Valli  Valdesi.  Essi  vengono  inviati 
gratuitamente  a  tutti  i  soci  effettivi  in  regola  con  il  pagamento  della  quota  sociale,  ed 
a  quelli  onorari,  nonché  agli  abbonati  non  soci. 

3)  La  Società  promuove  inoltre  altre  pubblicazioni,  periodiche  e  non,  inerenti 
ai  propri  scopi. 


I  soci  ricevono  gratuitamente  il  Bollettino  semestrale.  La  Beidana  e  l'opusco- 
lo che  viene  pubblicato  in  occasione  del  17  febbraio. 

Segreteria  (responsabile:  Luisa  Lausarot)  -  orario  di  apertura:  martedì,  merco- 
ledì ore  14-17;  venerdì  ore  8,30-10,30  -  tel.  e  fax:  0121-93.27.65. 

Biblioteca  sociale  (responsabile:  Mariella  Tagliero)  -  orario  di  apertura:  mar- 
tedì, mercoledì,  venerdì  ore  8,45-12,45  /  14-18;  sabato  ore  8,45-12,45;  lunedì  e  gio- 
vedì giorni  di  chiusura. 

Archivio  (responsabile:  Gabriella  Ballesio  Lazier)  -  orario  di  apertura:  marte- 
dì e  mercoledì  ore  9-13  /  14-18;  venerdì  ore  9-13;  giovedì  su  appuntamento  (tel. 
0121-91.603). 

Museo  storico  e  Museo  del  mondo  valdese  -  orario  di  visite:  giovedì,  sabato, 
domenica  ore  15-18. 
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